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Abstrakt 
Předmětem disertační práce je kultura etnika Minangkabau, jehož domovskou oblastí je současná 
indonéská provincie Západní Sumatra, nicméně jeho diaspora pokrývá celé indonéské souostroví a zasahuje 
rovněž do sousední Malajsie, Singapuru a dalších částí světa. Minangská kultura je v disertaci nahlížena 
z perspektivy her minangského lidového divadla randai, které vzniklo jako součást mužské iniciace, aby se 
později stalo jedním z významných symbolických výrazových prostředků minangské identity. Disertační 
práce využívá ukázek z vybraných, autorkou v terénu v jejich autentickém kontextu zaznamenaných her 
randai, jako příkladů k výkladu klíčových kulturních konceptů, jež tvoří jádro kultury etnika Minangkabau, 
a zabývá se rovněž historicko-sociálními souvislostmi, které vedly k jejich formování do současné podoby. 
Předmětem výkladu jsou za prvé společenské postavení a klíčové společenské role žen v kontextu 
společenského systému založeného na principech matrilineárního příbuzenství ve srovnání s postavením a 
rolemi mužů, za druhé základní východiska minangské etnopsychologie, na nichž je založeno genderové 
rozlišení společenských rolí, jakož i odlišné postupy socializace, za třetí institucionalizovaná dočasná 
migrace jako součást mužské iniciace a konečně vztah adatu, (systému norem, hodnot a vzorů pro chování 
vycházejících z principů matrilineární filozofie), a islámského náboženství jako dvou základních pilířů 
současné minangské identity. Prostřednictvím výkladu klíčových kulturních konceptů, které tvoří implicitní 
referenční rámec, k němuž minangské obecenstvo vztahuje situace a události explicitně prezentované hrami 
randai, text doufá zprostředkovat ne-minangským čtenářům nativní chápání těchto her. 
Abstract 
  The dissertation thesis is focused on the culture of the ethnic group Minangkabau, whose home 
territory is situated in the present-day Indonesian province of West Sumatra, yet whose diaspora, reaching 
its highest density in the islands of Sumatra and Java, recently covers the whole of the Indonesian 
archipelago, overlapping to the neighbouring countries of Malaysia, Singapore, and beyond. In the thesis, 
Minangkabau culture is viewed through the looking glass of the Minang folk theatre randai, which traces its 
origins to the iniciation of young Minang males, yet which has with time transformed into an important 
means of symbolic expression of the Minang identity. Selected randai plays recorded by the author in their 
authentic social context are used to provide examples for the explanation of some of the key concepts that 
form the core of Minang culture, while socio-historical conditions are considered for the influence they 
have had upon the shaping of these concepts to their present form. Topics that are subject to explanation 
include the following: the social position and the key social roles performed by women in the context of a 
system of social organization based on the principals of matrilineal kinship, relative to the position and 
roles of men; basic principals of Minang ethnopsychology as source of the gender specification of social 
roles and the differentiated procedures of socialization; institutionalized temporary migration as part of the 
male initiation; and the relation between adat (as a system of norms, values and models for behaviour 
governed by the principals of matrilineal philosophy), and Islam - the two main pillars of contemporary 
Minang identity. By providing an explanation of the key cultural concepts which form the implicit frame of 
reference to which Minang audiences rely the situations and events explicitly presented by the randai plays, 
the text intends to mediate the native understanding of the plays to non-Minang readers. 
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ÚVOD 
Předkládaná práce vznikla jako výstup mého ročního studijního pobytu (2001 – 2002) na 
Státní vysoké umělecké škole (STSI) v Padangpanjangu v indonéské provincii Západní 
Sumatra, který jsem mohla uskutečnit díky stipendiu Darmasiswa udělenému indonéskou 
vládou, a  terénního výzkumu, který jsem na Západní Sumatře prováděla v průběhu tohoto 
studijního pobytu za asistence pedagogů a spolužáků z STSI na základě finanční podpory 
nadace Ryiochi Sasakawy. Historické části práce pak vznikly na základě studia relevantní 
historické i antropologické literatury a archivních dokumentů v průběhu několika 
krátkodobých studijních pobytů na Královském institutu pro lingvistická, zeměpisná a 
etnologická studia (KITLV) v nizozemském Leidenu, kde jsem využila rovněž univerzitní 
knihovny Leidenské univerzity, a v Královských koloniálních archívech v Amsterdamu 
(2005, 2006). 
Západní Sumatra je domovem etnika Minangkabau, které tvoří 96% obyvatelstva 
provincie, a jehož performativní umění jsem přijela do Padangpanjangu studovat. Toto 
etnikum dlouhodobě poutá pozornost antropologů pro poměrně neobvyklou kombinaci 
matrilineární společenské organizace a muslimského náboženství, které tvoří dva základní 
pilíře současné minangské identity.  
Svou práci jsem se rozhodla postavit na výkladu několika z celé řady v terénu 
zaznamenaných her lidového divadla randai, které mi pomohly pochopit klíčové filosofické 
koncepty a sociální vztahy, které jsou jádrem kultury Minangkabau. Práci s divadelními hrami 
randai zaznamenanými převážně v jejich autentickém maloměstském či vesnickém kontextu 
jsem nezvolila pouze jako formální literární taktiku. Jakkoliv umění může být badateli často 
stavěno do poněkud marginální pozice ve srovnání s jinými aspekty kultury, neb stojí stranou 
každodenních interakcí, soupeření o ekonomické statky, status a moc, jeho zajímavost spočívá 
v tom, že prezentuje významné kulturní představy v jakési zhuštěné formě, a tak dává 
vyniknout jinak ne tak snadno srozumitelným motivacím, které bývají skryty za nejširším 
spektrem jednání. Oproštěni od omezení rutinního každodenního zaměstnání, získávají 
hrdinové divadelních her prostor věnovat se závažným morálním a filosofickým podnětům 
své kultury a své doby. Analyzátorovi tak pomáhají usměrnit pozornost na to, které kulturní 
ideje jsou nativními inscenátory her i jejich obecenstvem vnímány jako klíčové a jakým 
způsobem jsou problematizovány a dále pak snažit se zaznamenat jak tyto problematizované 
ideje, které se zdají primárně motivovat ztvárňované zápletky, způsob dramatizace i přijetí 
diváky, rezonují s jinými aspekty kultury, jíž je dané představení produktem. Tato skutečnost, 
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vedle zjevné příčiny kontextu studijního pobytu na instituci zabývající se výzkumem a 
reprodukcí lokálních uměleckých forem, v němž jsem prováděla svůj výzkum, mně 
inspirovala, poněkud netradičně namísto klasického etnografického sedentárního terénního 
výzkumu v jedné vesnici či komunitě zvolit právě analýzu na různých místech Západní 
Sumatry zaznamenaných divadelních her randai za pomoci nativních informátorů (principálů 
divadelních spolků, herců, sponzorů představení i řadových diváků, ale také vesnických 
znalců minangské filosofie, orální historie a zvykového práva a pedagogů STSI, kteří jsou 
sami výzkumníky, ale také aktivními tvůrci současných divadelních her vycházejících 
z tradice randai), za nástroj postupného odkrývání klíčových konceptů a vztahů, na nichž je 
postavena minangská kulturní identita. Teprve s nashromážděným nativním komentářem, 
který odkazoval na řadu historických souvislostí, v ruce jsem se posléze pustila do studia 
minangské historie, které mi umožnilo přesněji trasovat konkrétní historické souvislosti 
vzniku a vývoje některých klíčových kulturních konceptů umělecky ztvárněných ve 
studovaných divadelních hrách a implicitně obsažených v obřadním chování, které jsem 
zaznamenala prostřednictvím terénního pozorování.  
Podíváme-li se na dosavadní výsledky studia nezápadních uměleckých forem, vidíme, že 
západní badatelé se obvykle soustředí na velmi podrobný popis. Jakkoliv jejich popisy často 
dokážou okouzlit svou barvitostí a atraktivním způsobem prezentace, nezřídka zanechávají 
své čtenáře tápat po tom, proč se určitá umělecká forma vyvinula na určitém místě a určitým 
specifickým způsobem. Většina studií indonéských divadelních forem, jak zmiňuje Keeler ve 
své fascinující práci o javánském stínovém divadle a jeho sociálním kontextu, se omezuje na 
tři základní body: 1) popis loutek či herců a scénografických postupů, 2) synopse 
reprezentativních zápletek, 3) diskusi o pravděpodobném původu a účelu pojednávané 
divadelní formy v dávné minulosti (1987: 16), k tématu randai tomuto schématu víceméně 
odpovídá práce Kerstin Pauka (1998), která se věnuje především taneční složce divadla, tedy 
tanci odvozenému z místního bojového umění.  
Namísto toho způsob interpretace, který jsem se snažila sledovat v předkládané práci, je 
inspirován Ricoeurovým výrokem, že „Jedním z cílů veškeré hermeneutiky je zápas s kulturní 
vzdáleností“ (Ricoeur 1981: 159).  Mým cílem bylo zprostředkovat ne-minangskému čtenáři 
pochopení zaznamenaných performancí v jejich kulturních souvislostech, tak jak je vnímají 
jejich minangští diváci, kteří si při jejich sledování spojují explicitně artikulované 
s nevysloveným kulturním kontextem, na nějž se artikulované odkazuje s cílem vyvolat jeho 
vědomou reflexi. Pří výkladu jsem se konkrétně snažila řídit stručnými instrukcemi k tomu, 
jak „rekonstruovat konceptuálně vzdálený kontext“, které ve svém věcně vysoce přínosném a 
metodologicky velmi poučném textu o javánském stínovém divadle uvádí A. L. Becker ve 
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formě typů vztahů, které je třeba analyzovat při výkladu jakéhokoliv textu: Jedná se o vztahy 
mezi různými částmi textu, vztahy k jiným textům, vztahy mezi autorem, textem a čtenáři, 
posluchači či diváky a vztahy mezi textem a neliterárními událostmi (Becker 1979). Můj 
přístup je dále založen na tezi, že umění není pouhým odrazem jiných, důležitějších aspektů 
sociálního života, nýbrž je samo o sobě efektivním činitelem v sociálním světě, z něhož 
vyrůstá. Následující text by měl odrážet představu, podle níž se jak sociální svět, tak kulturní 
estetika odvíjejí od určitých hluboce zakořeněných a vědomě udržovaných představ o světě, a 
proto ani jeden ani druhý z těchto fenoménů nelze považovat za příčinu či důsledek toho 
druhého, nýbrž je třeba je vnímat jako jakousi spirálu kontinuálního vzájemného působení 
probíhající časem a prostorem. Úkolem analýzy je pak rozpoznat ony v pozadí figurující 
představy či koncepty a ukázat jakým způsobem formují jak sociální život, tak estetickou 
činnost. 
V předkládané práci se po úvodním etnografickém popisu jednoho konkrétního 
představení divadla randai věnuji s pomocí ukázek z dalších her prezentaci třech klíčových 
kulturních témat, která jsou aktualizována příběhem, jenž je předmětem popsané performance, 
a která jsou obecně nejčastěji předmětem dramatizace. Prvním významným tématem je role 
ženy – matky jako studnice vědomostí o praktické aplikaci adatu a vykonavatelky adatu 
v každodenní sociální praxi, z níž vyplývá společenský respekt, jakého ženy v minangské 
společnosti užívají, jakož i autoritativní postavení matky ve vztahu byť i k dospívajícímu a 
dospělému synu. Druhým tématem je minangská etnopsychologie stojící za odlišnou 
konceptualizací společenské role žen a mužů a genderově rozrůzněnými postupy enkulturace. 
Jelikož divadlo randai vzniklo jako médium mužské iniciace, je v rámci tohoto tématu také 
vyložen postup mužské iniciace do v konceptualizaci matrilineární ideologie nejvýznamnější 
mužské role mamaka, jakož i součinnost mužských a ženských úloh při výkonu adatu. 
Významná pozornost je přitom věnována konceptu basa-basi (nativní etikety) jako nástroje 
primární enkulturace, který představuje klíčovou hranici mezi chaosem a společenským 
řádem. Třetím přímo navazujícím tématem je institucionalizovaná dočasná migrace, která se 
v Minangkabau stala do značné míry nedílnou částí mužské iniciace. Předmětem výkladu jsou 
zejména historicko-sociální souvislosti vývoje této kulturní instituce. Konečně čtvrtým 
tématem je místo islámu v  minangské kultuře, jeho konceptualizace jako druhého ze dvou 
nosných pilířů minangské identity vedle matrilineárního adatu, a také výklad historicko-
sociálních souvislostí, které vedly ke zformování této specifické ideologické konstelace, jež 
nepřestává fascinovat řadu sociálních badatelů. Celý text se pak uzavírá výkladem 
historických proměn látek ztvárňovaných divadlem randai od jeho počátků na konci 19. 
století po současnost v souvislosti s aktuálním společenským vývojem, jakož i proměnami 
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jeho funkce a struktury jeho obecenstva. Součástí tohoto výkladu je i ukázka uplatnění 
námětů a scénografických postupů randai v moderním autorském minangském dramatu. 
Tématem, které se prolíná celým textem, je role divadla randai jako umělecké formy 
zprostředkující dialog o klíčových kulturních normách, na nichž je postavena minangská 
identita.  
Citované ukázky z divadelních her randai pocházejí z následujících v terénu 
zaznamenaných představení: 
1. Umbuik Mudo – představení v podání stejnojmenného souboru z vesnice 
Singgalang předvedené na městském tržišti v Padangpanjangu v oblasti Tanah 
Datar 12. a 13. 11. 2001 a sponzorované skupinou v měsíci Ramadánu 
navštěvujících městských migrantů původem z Padangpanjangu a přilehlých 
vesnic. 
2. Rancak di Labuah – představení stejnojmenného souboru z vesnice Pandai Sikek 
předvedené na festivalu randai v Bukittinggi v oblasti Agam dne 10. 5. 2002 
3. Lareh Simawang – představení souboru Sakapur Siriah z vesnice Palembayan 
předvedené 21. 4. 2002 u příležitosti svatby ve vesnici Kinali v oblasti Pesisir 
Pariaman. 
Dále jsem použila ukázek ze dvou autorských scénářů: 
1. Anggun nan Tungga – nepublikovaný scénář v indonéském jazyce, autora Pak 
Damira, pedagoga střední umělecké školy v Padangu, vytvořený pro účely výuky 
randai na Vysoké státní umělecké škole v Kuala Lumpur v Malajsii 
2. Palimo Gaga – scénář autora Zulkifliho, pedagoga STSI Padangpanjang (Zulkifli 
1983). 
 
Kapitola 1 PŘEDSTAVENÍ RANDAI NA KONCI MĚSÍCE RAMADÁN 
První představení divadla randai, které je předmětem této studie, je v mých vzpomínkách 
pevně svázáno s útrapnými i povznášejícími prožitky muslimského postního měsíce, který 
jsem v roce 2001 trávila společně se svými indonéskými spolužáky jako studentka na Státní 
umělecké akademii v městečku Padangpanjang v provincii Západní Sumatra.  
Konec každého roku podle muslimského lunárního kalendáře se pro vyznavače 
muslimské víry a tedy i pro Minangkabauce ohlašuje měsícem velkého půstu – Ramadánem, 
který je pro každého věřícího velkou zkouškou fyzických i morálních sil, vytrvalosti a osobní 
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integrity. Minangkabauci se snaží dostát své pověsti jedněch z nejpravověrnějších muslimů 
v celém indonéském souostroví, a tak se zdají brát velký půst s mnohem větší vážností, než 
například jejich mnohem synkretičtější souvěrci ze sousedního ostrova Jáva. Město 
Padangpanjang si hrdě osvojilo přívlastek „Serambi Mekkah“ – „Veranda Mekky“, který se 
vypíná na nepřehlédnutelném billboardu upevněném nad hlavní silnicí v místě, kde vstupuje 
do města. Ve shodě s vážností takového ambiciózního označení zde v průběhu postního 
měsíce od úsvitu do západu slunce člověk nenajde ani jedinou restauraci, jídelnu, či jen stánek 
s občerstvením, jež by si dovolily vytáhnout rolety. Lidé si skutečně protrpí jeden každý 
vyčerpávající tropický den rovníkové oblasti bez sousta jídla a co je horší, bez kapky tekutiny. 
Jakkoliv byli moji minangští přátelé vytrvalí ve své snaze přesvědčit mě, že takový půst má 
ve skutečnosti pro lidské tělo blahodárný účinek, nemohl mi uniknout stále větší počet 
spolužáků, kteří právě v tomto měsíci onemocněli, takže jsme mnohé z nich chodili 
navštěvovat do některé ze dvou městských nemocnic. Symptomy většinou naznačovaly úpal, 
dehydrataci organismu, celkové fyzické vyčerpání, či poruchy trávení vzniklé střídáním 
hladovění s nárazovou nadměrnou konzumací rozmanitých jídel v nočních či brzkých ranních 
hodinách, kdy se půst přerušuje, ve snaze připravit se na další nekonečný den úmorného 
hladovění. 
Ramadán však není jen vyčerpávajícím obdobím tělesné deprivace, nýbrž i 
povznášející dobou sváteční. Nikdy nezapomenu na každovečerní radostné očekávání, které 
nás vždy naplnilo, když jsme se spolužáky odpočítávali poslední vteřiny předcházející zvuku 
sirény, která ohlašuje přerušení půstu, bezprostředně po němž se městský trh - pasar - 
rozezvučel jako včelí úl: Počet stánků nabízejících teplá jídla - nasi, rozmanité smažené 
pamlsky - gorengan, nápoje a sladkosti všeho druhu včetně datlí z Mekky – gastronomických 
symbolů postního měsíce, se přinejmenším ztrojnásobil a celý pasar ovládla výbušně radostná 
atmosféra společenského veselí, charakteristického pro všechny velké svátky. Také někteří 
studenti akademie si v tomto období snažili na rušném tržišti trochu přivydělat, ať už 
prodejem drobných řemeslných výrobků nebo nápojů, které jsme společně vyráběli a pak 
prodávali. Ulice se po doznění sirény v mžiku zaplnily lidmi obou pohlaví a každého věku, 
aby pak hučely do pozdních nočních hodin, tak neobvykle pro městečko, které se mimo postní 
období každý večer po deváté hodině noří do noční tmy a ticha. Tak jak se s každým dalším 
dnem půstu stupňuje vyčerpání, fyzické i duševní napětí, následné večery se naplňují stále 
citelnějším nadšením a bujařejším veselím, které vrcholí s konečným příchodem největšího 
muslimského svátku, v Indonésii nazývaného Lebarán, prvního dne měsíce Sjawal, kdy 
naplno propukají dlouho očekávané oslavy tělesné i duševní obnovy dosažené 
prostřednictvím půstu a rozjímání, jimiž měl být naplněn celý předchozí měsíc. Podříznou se 
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kuřata, porazí kůzlata, otevřou se krabice naplněné mnoha druhy cukroví připraveného 
v průběhu předchozího měsíce, lidé a hlavně děti si oblečou nové šaty koupené pro tuto 
příležitost, mnozí darují peněžní příspěvky ve prospěch místní mešity, nebo rozdělí určité 
množství rýže mezi své chudší sousedy a rodiny se setkávají u velkých hostin, složených 
z tolika jídel, kolik si jen každá rodina může dovolit. Lidé se vzájemně navštěvují, nebo si 
alespoň vyměňují pohlednice s prosbou o odpuštění všech špatností, kterých se vůči sobě 
v průběhu předchozího roku ať už vědomě či nevědomě dopustili: „Maaf lahir dan bathin“. 
Lebarán, podobně jako české vánoce či americký svátek díkůvzdání, je časem rodinných 
setkání, obzvláště významných pro celou řadu minangských rodin, jejichž členové 
dlouhodobě odházejí za studiem či za prací daleko od své rodné vesnice, do jiných částí 
Západní Sumatry, do hlavního města provincie Padangu, ale i do jiných provincií po celé 
Sumatře, či do konce až do Malajsie, Singapuru, nebo do neméně vzdálených velkoměst 
sousedního ostrova Jáva, především do indonéského hlavního města Jakarty. Dlouho 
očekávaný každoroční návrat migrantů nazývaných – perantau (ne všichni se vrací 
každoročně, ale spíše každý rok se vrací někteří jiní), je vrcholnou událostí roku a přirozeně 
byl vždy příležitostí k vyprávění. Ve své knize Vzpomínky na dětství v Minangkabau známý 
minangský spisovatel Muhammad Rajab (1950) vzpomíná na to, jak jako chlapci byli ochotni 
udělat cokoliv, jen aby přilákali některého z perantau do surau (původně obydlí pro 
dospívající chlapce a svobodné muže, které později přibralo funkci muslimské školy a 
modlitebny) a přiměli je vyprávět o zážitcích, zkušenostech a dobrodružstvích, kterými prošli 
ve vzdálených cizích krajích. Chlapci zatím masírovali perantau těla znavená dlouhou cestou 
a se zadrženým dechem naslouchali jejich vyprávění, snažíce se představit si sebe samé v těch 
vzdálených místech, kam se měli podle zažité minangské tradice jednou sami vydat na cestě 
za poznáním a bohatstvím. 
Právě toto výhradně mužské prostředí surau přitom se vší pravděpodobností dalo zrod 
divadlu randai, a tak není velkým překvapením, že mnohé z jeho her vyprávějí o 
dobrodružstvích, úskalích a zkouškách, které očekávají mladé minangské muže v rantau a 
udělují jim cenné rady, jak se s nimi úspěšně vyrovnat a moci se tak jednou dožít triumfálního 
návratu do rodné vesnice v roli uznávaného světoběžníka a bohatého obchodníka.  
Od úspěšného perantau se očekává, že u příležitosti svého návratu do rodné vesnice 
uspořádá velkou slavnost pro celou komunitu, přičemž tato událost je pro něho příležitostí 
demonstrovat jak výši jím nahromaděného bohatství, tak úctu vůči rodné komunitě, potažmo 
na obou těchto faktorech založenou aspiraci na významný společenský status v rámci této 
mateřské vesnické komunity. Proto příjezd souboru randai pozvaného na náklady jednoho či 
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celé skupiny perantau, jako byl ten, který pro mě byl prvním a osudným setkáním s randai, 
není v období kolem Lebaránu žádnou výjimkou, ačkoliv představení randai se v žádném 
případě neomezují právě na toto období, ani na výše popsanou příležitost, a dokonce ani na 
prostředí tržiště. 
Prvním znamením ohlašujícím příjezd souboru randai je veselý, hlasitý a rozjařivý zvuk 
souboru drobných v ruce držených gongů (talempong paci), které mohou být doprovázeny 
rohy, flétnami a bubny. Jeho úkolem je odlákat pozornost lidí od mnoha kulinářských 
lahůdek, kterými večerní trh v období Ramadánu oplývá, a připravit je na představení, které 
se bude konat v prostoru mezi budovami tržiště, který hudebníci právě obsadili se svými 
nástroji, eventuálně s řadou umělohmotných zahradních židliček připravených pro 
nejváženější očekávané členy obecenstva, jakými mohou být místní starosta a další 
představitelé samosprávy, sponzoři představení z řad perantau, nejuznávanější představitelé 
adatu (hlavy místních matriklanů a znalci zvykového práva).  
Kolem místa určeného pro představení, které může, ale nemusí být vyznačeno tenkým 
provázkem nebo po kolena vysokým bambusovým plůtkem, se začínají pomalu 
shromažďovat hloučky zvědavých přihlížejících, pouštějících se do rozhovorů 
prodchnutých očekáváním nadcházející celonoční společenské události. Mezi prvními 
přicházejí chlapci ve věku od pěti do dvanácti let, oblečení v tričkách a kraťasech v západním 
stylu s „vietnamkami“ na bosých nohou, kteří podřepují či posedávají na zem, vytvářeje 
přibližný kruh kolem muzikantů. Následují je ženy, přicházející v malých živých a veselých 
hloučcích: Ty mladší, hlavně svobodné dívky, na sobě mají těsná „sexy“ trička a džíny, 
k nimž některé z nich ve zvláštním nesouladu zakrývají své vlasy muslimským šátkem. Starší 
ženy jsou oblečeny do pestrobarevných batikovaných sarongů (dlouhý pruh batikované 
bavlněné látky původem z Jávy, který se ovinuje kolem boků a připevňuje na místě látkovým 
páskem) a kebaya (volné, po boky sahající halenky s dlouhými rukávy), s hlavami ovinutými 
velkou bílou látkou do tvaru turbanu. Některé z žen, hlavně ty, které s sebou nesou miminka 
či batolata si sedají na zem hned za dříve příchozí kluky, nebo na poskytnuté umělohmotné 
židličky rozestavěné po obvodu plánovaného prostoru pro představení, pokud jich je víc než 
jen ty pro nejváženější hosty. Nakonec se dostavují muži, většina těch mladých v kalhotách a 
košilích západního stylu, nejstarší muži pak kombinují batikované košile s pohodlnějšími 
sarongy na místo kalhot. Někteří muži mají na hlavách charakteristické muslimské čepičky 
peci. Většina z nich postupně vytvoří hloučky postávající mezi ženami a dětmi i v prostoru za 
nimi, zatímco jen ti nejrespektovanější členové komunity zasednou do židlí poblíž hudebníků. 
Jen co se shromáždí přiměřené množství diváků a významní hosté byli usazeni na svá místa, 
představení začíná. 
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Veselá hudba ustává a neformální atmosféru náhle střídá atmosféra formální. Sudý počet 
tanečníků seřazených do dvojstupu vstupuje na scénu pomalými plynulými kroky 
odvozenými z minangského bojového umění silek, při nichž tanečníci vycházejí ze sníženého 
těžiště – z pozice jakéhosi polo-podřepu, kdy váha těla spočívá vždy na zadní noze a paže 
doplňují pohyb nohou plynulou řadou sofistikovaných póz, takže výsledný dojem vytváří 
esteticky působivou nápodobu útočných a obraných pohybů silatového souboje. Tanečníci 
tančí bosí, oblečeni do speciálních širokých kalhot s extrémně dlouhým rozkrokem, který 
může dosahovat až na zem, jimž se říká galembong. Jejich tradiční barvou je černá – barva 
charakteristická pro představitele adatu, se zlatou výšivkou na lemu nohavic. V dnešní době 
se však na randai používá rozmanitější spektrum barev, nejčastěji červená, modrá, zelená, 
růžová, oranžová či fialová, což vypovídá o proměně funkce divadla z především obřadní na 
spíše reprezentativní a zábavnou. Kromě kalhot mají na sobě tanečníci volné košile 
s dlouhými rukávy bez límce ve stejných zářivých barvách, rovněž se zlatou výšivkou. Pokud 
kostým není kompletně v tradiční černé, nemusí se barva košile shodovat s barvou kalhot, 
čímž je ještě zvýrazněn celkový veselý pestrobarevný dojem. V kompletní výbavě tanečníka 
nesmí chybět ani dlouhý batikovaný pás ovinutý kolem pasu a buď tradiční batikovaný šátek 
na hlavu v hnědo-černo-bílých barvách, zvaný destar, který může být uvázán několika 
různými způsoby, nebo zářivě barevná čelenka půlkruhového tvaru se zašpičatělým vrcholem, 
typická pro herce zosobňující nejušlechtilejší mužské postavy (viz obr. 1, 2 a obrazové 
přílohy.  
Zakončiv svůj vstupní tanec, zastaví se dvojstup mužů s rukama sepjatýma na prsou a 
trupem mírně nakloněným ke straně, připraven k provedení vstupního obřadu, při němž 
vedoucí souboru pozdraví obecenstvo a požádá jej o shovívavost k možným nedostatkům či 
chybám na straně účinkujících, neboť jsou to přece jen ještě nedospělí chlapci. Pozdrav i 
úvodní obřadní formule jsou provedeny prostřednictvím zpěvu.  
Na konci procesí se už v této chvíli seřadily představitelky ženských rolí, které se 
neúčastní tance, oblečené v těch nejnádhernějších tradičních ženských obřadních róbách 
sestávajících z červených, zlatě vyšívaných sarongů, po kolena dlouhých halen stejné barvy 
(kebaya), s barevně sladěnými bohatě zlatem vyšívanými šály přehozenými přes rameno 
(salendang) a parádními rozměrnými čelenkami – suntiang, což jsou vysoké polokruhové 
věžovité bohatě vypracované konstrukce zlaté barvy, ozdobené celou řadou přívěšků 
v podobě drobných plíšků, pozlátek, střapců, zvonečků, zrcátek a ornamentů, kterými si zdobí 
hlavu svobodné dívky a nevěsty (viz obr. 3 obrazové přílohy). Herečky představující postavy 
vdaných žen pak používají jako pokrývku hlavy takzvaný tangkuluak tanduak – tradiční 
minangský čepec z bohatě zlatě a černě vyšívaného šálu zavinutého do tvaru dvou rohů 
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(jakoby buvolích rohů). Dívky nesou nad hlavou obřadní zlatý slunečník a na rukou cerano – 
pozlacenou obřadní schránku skrývající betelové listy určené ke žvýkání, které se tradičně 
podávají k obřadnímu vítání vážených hostů, obdobně jako v Čechách kdysi chléb se solí. 
Po tomto formálním pozdravu tanečníci zahajují představení tancem tepuak („tleskání“), 
při němž využívají svých zvláštně tvarovaných kalhot: Postaví se rozkročmo, nebo zdvihnou 
jednu nohu do vzduchu, přičemž rytmicky bijí do látky dlouhého rozkroku, používaje ji jako 
buben a vykřikují „hep-ta, hep-ta“, utvářeje tak hudební finále úvodní písně. Údery do 
rozkroku následuje sada kroků, která předchází další sérii úderů, což se opakuje tak dlouho, 
než tanečníci z obou zástupů postupujících z jedné a druhé strany dosáhnou postavení 
v kruhu, kolem něhož diváci následně zcela přirozeně vytvoří další kruh, zatímco děti se snaží 
proklouznout spodem a nahrnout se tak blízko kruhu herců, jak jim to jen dospělí dovolí, 
načež se usadí na zem. Tak vzniká jakýsi přirozený divadelní prostor. 
 Po skončení sekvence tepuak se herci posadí do podřepu zachovávaje postavení v kruhu, 
zatímco ženské procesí přistupuje k nejváženějším hostům z řad obecenstva a obřadně jim 
nabízí betel. Po té se ženy posadí na židle či na koberec po bok hudebníků a vedoucí souboru 
se postaví do středu tanečníky vytvořeného kruhového jeviště a ohlásí název souboru a název 
příběhu, který bude proveden, přičemž oba názvy se často shodují, neboť většina souborů se 
specializuje na ztvárnění jediného příběhu.  
Dnes v noci se bude hrát příběh Umbuik Mudo (jméno chlapce, v doslovném překladu 
„mladý bambusový výhonek“) a Puti Galang Banyak (dívčí jméno, v překladu „dívka 
s mnoha náramky“). Tanečníci znovu povstávají, aby předvedli tanec v doprovodu vstupní 
písně zpívané dvěma zpěváky sedícími ve středu muzikantů, kteří teď odpočívají. Úkolem 
písně je seznámit obecenstvo s pozadím příběhu, představit hlavní postavy a popsat úvodní 
situaci. Každý verš provází jedna sada silatových kroků prováděných proti směru hodinových 
ručiček, následovaná několika kroky po směru hodinových ručiček a/nebo několika kroky 
směrem do středu kruhu, případně sekvencí, v níž tanečníci utvoří páry, simulující souboj 
dvojic. Po skončení každého verše následuje výše popsaná rytmická sekvence tepuak, která 
má funkci refrénu. Po tepuak tanečníci zpravidla ujdou ještě několik běžných kroků, než 
zpěvák začne další verš. Každý další verš stejné písně je provázen identickou sadou silatových 
postojů předváděných proti směru hodinových ručiček a zakončených rytmickou a výbušnou 
sekvencí tepuak. Na konci písně se tanečníci shlukují ve středu kruhu a intenzívně tleskají. 
Nakonec jeden či dva zůstanou ve středu, zatímco ostatní se vracejí do počáteční kruhové 
formace a podřepují či usedají na zem. V stejné chvíli vstupují do centra kruhu i případné 
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představitelky ženských postav, které dosud seděly mezi hudebníky a zpěváky nebo po jejich 
boku, aby se připojily k mužským hercům, se kterými mají sehrát první dějství hry. 
 Nyní může první dějství začít. Předchozí píseň nás přivedla na dvorek Umbuikova domu, 
kde k mladému chlapci promlouvá jeho stárnoucí matka. Dialog je prezentován herci, kteří 
v závěru úvodní písně zaujali postavení ve středu kruhu sedících tanečníků. Herci 
promlouvají střídavě s použitím jednoho mikrofonu, který si mezi sebou stále musí vzájemně 
předávat. Nepoužívá se žádných rekvizit a západního diváka překvapí herecký projev, který 
se blíží spíše afektované recitaci básní, než realistickému herectví, které by mohl očekávat od 
divadelního představení. A vskutku, střídavě stoupající a klesající intonace a jednoduché 
pravidelné frázování podtržené pohyby vzepjaté paže pohybující se střídavě nalevo a napravo 
směrem od hrudníku a zase zpět k srdci vytváří dojem, že se herec obrací k divákům 
s jakýmsi kázáním a může vyznívat poněkud monotónně.  
Popsaný typ frázování však souvisí se skutečností, že divadelní scénáře randai tradičně 
neexistovaly v psané formě, nýbrž se předávaly ústně stejně jako všechny ostatní útvary 
minangské slovesnosti. Pravidelné frázování, které se v některých případech velmi blíží 
recitaci Koránu, která je ke slyšení v muslimských modlitebnách, výrazně usnadňuje 
memorování. Zajímavé je, že i v současné době, kdy byly mnohé scénáře převedeny do psané 
podoby a vytištěny, dávají mnohé soubory při nácviku svých představení přednost na trhu 
dostupným magnetofonovým nahrávkám. Při jejich použití je způsob učení se roli v podstatě 
obdobný tradiční situaci, kdy každý z herců memoruje svou roli opakováním po principálovi 
souboru (tuó randai). Minangština, kterou herci používají, je literárně-poetickou verzí jazyka, 
využívající metrizace a rýmování, je podstatně mnohomluvnější a používá komplexnější 
větnou skladbu než řeč typická pro všednodenní situace. Jazyk randai je blízký minangskému 
obřadnímu jazyku používanému při všech obřadech zvykového práva a mající posvátnou moc 
tradice zděděné po předcích. Shodně s obřadním jazykem se i ve hrách randai hojně používá 
přísloví (pepatah-patitih) v nichž je fixována tradiční minangská filozofie a základní morální 
a právní principy, většinou prostřednictvím metafor, které situace z lidského života 
přirovnávají k nejrůznějším přírodním dějům. Děje se tak v duchu minangské tradiční 
filozofie, jejímž hlavním mottem je přísloví: „Alam takembang jadi guru“, neboli „Příroda 
nechť je tvým učitelem“. Hojně se využívá i mnohých ustálených slovních figur, které se 
v textu pravidelně opakují a jsou dalším nástrojem, který herci pomáhá při orientaci v textu a 
jeho memorování.  
Ve světle předešlého stručného výkladu je zřejmé, proč byli za herce tradičně vybíráni 
muži zběhlí v obřadním jazyce, pro něž byly jak memorování rolí, tak i jejich improvizace 
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snadnou záležitostí. Podle informací Datuka Kodo (muž, 54 let, vesnice Sunagai Talang, 
okres Lima Puluh Koto, principál souboru Saedar Janela) se dříve nová inscenace 
připravovala tím způsobem, že principál souboru vyprávěl všem svým hercům příběh, tak jak 
ho znal z ústní tradice, soustředě se především na charakterové vlastnosti jednotlivých postav 
a funkci, kterou sehrávají v příběhu, zatímco jednotliví herci své role na základě těchto 
podkladů sami sestavovali na principu improvizace, za použití ustálených figur, přirovnání, 
metafor a celých pantunů, které sami ovládali. Použití obřadního jazyka harmonizuje i 
s původní pravděpodobně obřadní iniciační funkcí divadla, jakož i s jeho funkcí didaktickou: 
Minangský obřadní jazyk, stejně jako tradiční filozofie a zvykové právo, umění sebeobrany 
(silek) a později čtení a recitace Koránu, byly základními dovednostmi, kterým se minangští 
chlapci učili v surau a jejichž zvládnutí bylo základní podmínkou jejich vstupu do dospělosti. 
V rámci randai tak zjevně dochází k procvičování, potažmo prezentaci znalostí všech těchto 
složek. Ostatně na edukativní funkci randai zcela jasně odkazuje i obřadní omluva za 
případná pochybení a nepřesnosti, kterých by se účinkující dopustili, recitovaná na úvod 
každého představení.  
Vážení přítomní starší 
Vážení spoluvesničané zde dnes shromáždění 
Za možná pochybení žádáme shovívavost vaší 
Však dosud jsme jen chlapci nezkušení. 
 
Jsme ještě nováčci na cestě životem 
Co by se za nehet vešlo je našich zkušeností 
Jestli se v kroku či slovu popletem 
Doufáme v trpělivost všech, kdo nás dnes poctili svou přítomností. 
 
Použití symbolického obřadního jazyka výrazně znesnadňuje porozumění nejen diváku 
cizinci, jako jsem byla já, ale jak je častým předmětem nářků a stížností samotných 
Minangkabauců, i současné mladší a nejmladší generaci, především té městské. Proto 
následující překlady dialogu byly provedeny následně po přepisu nahrávek za pomoci 
konzultací s několika rodilými mluvčími a datuky (znalci adatu a obřadního jazyka). Musím 
tedy přiznat, že v průběhu představení jsem se musela spoléhat na pomoc okolo mě sedících 
sousedů, zejména svých průvodců z řad vyučujících z umělecké akademie v Padangpanjangu, 
kde jsem v té době studovala, kteří mi ve zkratce vysvětlovali, co bylo právě řečeno. 
Nejmladší diváci prožívají tyto pasáže netrpělivě, a kdyby bylo na nich, jistě by je nejraději 
úplně přeskočili, nemohou se totiž dočkat další neodmyslitelné součásti randai - neformálních 
bojových scén oplývajících rozpustilým humorem a klaunováním, jejichž divácká přitažlivost 
přispívá k tomu, že bývají stále častěji velmi komplexně pohybově propracované (tradice, 
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která podle jejích vyučujících vznikla na umělecké akademii v Padangpanjangu, odkud se 
rozšířila mezi vesnické soubory): Každý soubor, který chce být dnes úspěšný, musí právě na 
této specifické dramaturgické a choreografické složce intenzivně pracovat. Nové kreace 
mívají zpravidla tím větší ohlas, čím jsou propracovanější a komičtější. 
Pozornosti diváka etnografa, který disponuje mnohem vyšší dávkou trpělivosti a určitou 
znalostí minangštiny, však neunikne pravidelně opakované použití některých ustálených frází, 
jako jsou ty v následující ukázce zvýrazněné podtržením:  
MATKA UMBUIKA: Ó můj drahý jediný synu Umbuiku, léku na mou únavu i horečku, prosím, přistup 
blíž, chtěla bych ti něco říct.  
UMBUIK MUDO: Drahá Matko, slyším tvé volání, krev se mi víří v hrudi a kosti mi slábnou. Co se 
stalo, že mě voláš? Co je to, co mi toužíš sdělit? Prosím, dej mi vysvětlení, aby mé srdce pookřálo a má mysl 
došla pokoje.  
 
Po této formální výměně, v níž matka vyjadřuje svou lásku k synovi a syn ohromnou úctu 
a respekt před ní jako autoritou, matka pokračuje vyslovením svých obav, že by mohla zemřít 
dřív, než bude moct synovi předat své rady a uvést ho do způsobu života přiměřeného 
dospělému minangskému muži. Na to Umbuik připouští, že nejradši ze všeho tráví čas 
pokuřováním, žvýkáním betelu, běháním po vsi, hraním míčových her a pouštěním draků, 
zkrátka si snaží užívat si života nejlíp, jak se dá. Matka se mu pokouší vysvětlit, že už nazrál 
čas k tomu, aby začal vést spořádanější a zodpovědnější způsob života, avšak Umbuikovi 
schází trpělivost, aby se skutečně zamyslel nad tím, co se mu matka snaží sdělit. Sice se k ní 
chová uctivě, nicméně čeká na první příležitost, aby se mohl vrátit ke svým hrám.  Když si 
toho matka všimne, dojde jí trpělivost a rozhodne se promluvit zcela přímo k věci, což je 
způsob řeči, kterému se obvykle každý Minangkabau snaží vyhnout, neboť je považován za 
velmi nezdvořilý a netaktní. 
 Na toto téma jsem se svými minangskými přáteli vedla vleklý spor, dokud mi konečně 
neosvětlili, že narážíme na významné kulturní maximy. Zatímco mě rozčilovalo chování, 
které jsem považovala za neupřímné, nečestné a křivé, totiž šíření pomluv, oni jako by si 
v něm přímo libovali a moje kritiky v nich - pro mě zcela nepochopitelně - nevyvolávaly ani 
kapku studu. Až jsem jednou nevydržela a vyčetla jim: „Když se vám něco nelíbí, měli byste 
to říct dotyčnému na rovinu a vysvětlit mu, kde je problém. Pomlouvat někoho za jeho zády 
s jeho dalšími přáteli považuji za nanejvýš amorální způsob chování“. Mí minangští spolužáci 
na mě nejdřív vytřeštili oči, a pak se pustili do vysvětlování. Ukázalo se, že pro ně je naopak 
nanejvýš nepřípustné někoho přímo kritizovat. Základní morální maximou jim totiž je 
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skutečnost, že jsme si jako lidé všichni rovni. Žádný jednotlivec proto nemá právo se 
vyvyšovat nad druhého a kritizovat ho. Taková výtka by se mohla dotknout samotného Já 
našeho protějšku, které je nedotknutelné, mohla by ho fatálně zranit či zmrzačit, a proto je 
takové jednání tabu. Právo na kritiku jakéhokoliv způsobu jednání má výhradně komunita, 
která je garantem morálních principů, proto kritika musí probíhat výhradně jejím 
prostřednictvím: Pokud mám námitku vůči jednání někoho druhého, snažím se jí naznačit 
nějaké osobě z nejbližšího okolí kritizované osoby, a ta, pokud se s mým názorem ztotožní, 
bude ho takto nepřímo komunikovat dál, až se náznak kritiky dostane oklikou až ke svému 
adresátovi, který by jej měl rozluštit a pokusit se korigovat své chování v tom smyslu, jak je 
mu naznačeno. Pokud se tak nestane, pokusí se kritizující své námitky formulovat do podoby 
jiného náznaku, který se pak znovu šíří komunitou, jenž postupně vyvolává na kritizovaného 
jednotlivce stále větší sociální tlak, který může v nejvyhrocenějších případech vyvrcholit 
ostrakizací: Například po příchodu dotčeného do místní kavárny se všichni tiše zvednou a 
odejdou. Nikdo však nikdy nevystoupí vůči takovému člověku s přímou kritikou, neboť to by 
považovali za příliš ponižující. Další významnou motivací této strategie nepřímé kritiky je 
minangské etnopsychologii vlastní fobie z nepředvídatelných projevů nekontrolovatelného 
ega, což je moment, o který mí spolužáci sice nezmínili, ale který vyplynul z mého pozdějšího 
etnografického studia a je mu věnována část druhé kapitoly. 
 Matka v naší scéně však oslovuje svého syna s poměrně nevyhýbavou kritikou, neb ji už 
domýšlivost a zpupnost jejího syna opravdu zlobí a zároveň v ní vyvolává obavy o synovu 
budoucnost. Promlouvá k němu tedy ve své roli zosobněné autority adatu, která ji jako matce 
náleží (viz druhá kapitola). Přikáže mu, aby zůstal a pohovořil si s ní o tom, čím se chce 
jednou živit, neboť už je opravdu na čase, aby si přestal hrát a začal si budovat nějaké poctivé 
živobytí. Navrhne mu několik možností, ale Umbuik ke každému návrhu rychle najde nějaký 
způsob, jak ho zatratit, otevřeně připouštěje svou lenost a pohodlnost. Každá jeho výmluva je 
následována salvou smíchu z řad obecenstva a hlasitými komentáři ze strany významných 
mužských hostů, kteří se na svých židličkách obracejí jeden ke druhému a pouštějí se do 
rozsáhlých komentářů, zatímco jiní muži z obecenstva na ně reagují vykřikováním krátkých 
humorných poznámek.  
Nakonec se jako jediná přijatelná volba pro Umbuika ukáže odchod do surau -islámské 
školy, kde se bude věnovat studiu Koránu. Domluví se s matkou, že ještě téhož dne se vydá 
na cestu. Zajímavé je, že v některých jiných soudobých verzích této hry na tomto místě 
nevystupuje jen matka, jako ve verzích zřejmě staršího data, nýbrž oba rodiče, což 
pravděpodobně odráží nárůst autority otce v rodině v souvislosti jednak s rostoucím vlivem 
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islámu a jeho příbuzenské ideologie, jakož i se zvyšujícím se významem mužských 
ekonomických aktivit v posledních desetiletích. 
Na tomto místě dialog končí a můžeme sledovat tanečníky galombang, jak se zdvihají, 
aby předvedli hlasitou a energickou sekvenci tepuak, v jejímž závěru je jejich kroky dovedou 
do středu kruhu, kde se mezi ně vmísí představitel Umbuika, který pokračuje stejnými pohyby 
jako ostatní při návratu celé skupiny do původní kruhové formace, zatímco herečka 
představující jeho matku důstojně odejde na své místo mezi muzikanty a zpěváky, kteří právě 
začínají zpívat píseň, která vytvoří most mezi touto a nadcházející scénou. Jako nápěv je vždy 
použita známá lidová píseň, v našem případě se jedná o Sijobang. Výběr veselé melodie 
odpovídá optimistickému vývoji děje, který ohlašuje začátek nového dobrodružství. Jakmile 
se zpěváci pustí do zpěvu, tanečníci začnou předvádět svou sekvenci silatových kroků po 
obvodu kruhu. Pohyb proti směru hodinových ručiček je opět následován několika kroky po 
směru a celou sloku uzavírá rytmická sekvence tepuak. V doprovodné písni se zpívá: 
Umbuik se vydal na cestu, 
Jde studovat do Ranah Kampuang , 
Do surau učitele Panjang Jangguik* 
Nese si s sebou všechny věci na cestu.  
Po dlouhé chůzi  
Dorazí na místo. 
Začne studovat Korán. 
Po roce, po dvou letech,  
Umí číst Korán. 
Jeho srdce čím dál více září, 
A jeho myšlení stále jasnější. 
Umí dobře překládat z Koránu, 
A umí z něj krásně číst. 
Nyní Umbuik touží vydat se znovu na cestu.  
Chce studovat s dalším učitelem. 
Zdokonalit své znalosti,  
Schopnosti a zkušenosti. 
                                                 
* Jméno znamená v překladu “Dlouhý vous”, což je rys typický pro tradiční ulamy - muslimské učence 
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Zpěváci jsou dva a ve zpěvu se střídají po slokách, takže druhý zpěvák se svým zpěvem 
napojuje k prvnímu v poslední jedné či dvou strofách, zatímco se první zpěvák pomalu 
odmlčuje, aby si v další sloce zase prostřídali role, a tak střídavě pokračují až do konce písně. 
Jde o styl charakteristický pro přednes minangských lidových písní obvykle za doprovodu 
bambusové flétny saluang, nebo strunného nástroje rebab. Díky výše popsané technice může 
každý zpěvák či zpěvačka využít vzniklé pauzy k improvizování nových veršů pro další 
sloku. Tato improvizace neprobíhá pokaždé, ale existuje pro ni přirozený prostor, což 
zpěvákům umožňuje na místě změnit podání příběhu v reakci na bezprostřední kontext 
představení a ohlas diváctva. Ne vždy totiž píseň poskytuje pouhé shrnutí minulých událostí a 
úvod do událostí nadcházejících, nýbrž může být také zhodnocením toho, co bylo právě 
řečeno. V jiných případech má skupina pocit, že je třeba vyprávění zkrátit například z důvodu 
deště, což se děje vynecháním některých epizod, nebo naopak více rozpracovat určitou část 
příběhu, která se pro přítomné obecenstvo zdá být nejpřitažlivější, a tehdy je nutné verše 
poněkud pozměnit. Tanečníci galombang se někdy připojují ke zpěvu posledních dvou až čtyř 
strof sloky, čímž napomáhají větší rozmanitosti a síle vokální složky. Přesně k tomu dochází 
v našem případě. 
Píseň skončila a tanečníci teď silatovými kroky postupují do centra kruhu. Tentokrát po 
společném vytleskávání v úzkém kroužku zůstávají uprostřed dva z nich, kteří sehrají 
následující výstup, zatímco ostatní se znovu vracejí do charakteristické kruhové linie 
oddělující prostor jeviště od prostoru hlediště. Tam usednou, aby si mohli po náročném tanci 
vydechnout, zatímco představitelé Umbuika a jeho učitele Panjang Jangguika odehrají další 
hranou část představení. Ucho znalé nuancí minangského jazyka okamžitě rozpozná, že oba 
aktéři teď používají různých jazykových úrovní odpovídajících jejich vzájemnému postavení: 
Umbuik oslovuje svého učitele zdvořilou formou tak zvané „vzestupné řeči“ – kato mendaki, 
kterou by měl používat mluvčí hovořící k osobě vyššího postavení, zatímco učitel odpovídá 
tak zvanou „sestupnou řečí“ – kato menurun, kterou tradičně používala osoba vyššího 
postavení v rozhovoru s osobou nižšího postavení. Po chvíli, když se učitel pustí do poučné 
řeči, přechází do tak zvaného kato malereang – „kázání“, což je druh velmi propracované 
metaforické promluvy, typický pro obřadní příležitosti. Rozlišování různých jazykových 
úrovní je jevem poměrně rozšířeným napříč jazyky austronéské jazykové rodiny, jakkoliv 
nejznámější je tímto charakteristickým rysem javánština, která dosahuje nejvyššího stupně 
propracovanosti a vzájemného odlišení jednotlivých jazykových rovin, které se vzájemně liší 
nejen syntakticky, ale i lexikálně, tak že pro řadu pojmů existují čtyři různé výrazy – po 
jednom pro každou jazykovou úroveň. Minangština se omezuje na rozdílnost na úrovni 
syntaktické, nicméně de facto rovněž pracuje se čtyřmi jazykovými rovinami: Jedna je určena 
 
18 
 
pro mluvčího hovořícího s osobou vyššího postavení, druhá pro mluvčího hovořícího 
s osobou nižšího postavení, dále obřadní jazyk a běžný jazyk používaný mezi osobami 
srovnatelného postavení. Jde o jeden z momentů, který vyznívá jako argument proti 
takzvanému tradičnímu rovnostářství minangské společnosti, které bývá v současnosti 
proponováno jako významná kulturní tradice odlišující Minangkabau od tradičně 
hierarchizované společnosti javánské, a poukazuje tak na jednu ze slabin této soudobé 
minangské kulturní konstrukce. 
Umbuik děkuje svému učiteli za všechno, co ho naučil a žádá ho o dovolení odejít, neboť 
chce pokračovat ve studiích v jiné surau s novým učitelem: „Plavíme-li se daleko, můžeme 
spatřit mnohé věci, žijeme-li dlouho, můžeme zažít mnohé věci (…). Důvodem proč se chci 
vydat na cestu („merantau“) je, že mé srdce nenachází klidu. Studuji příliš blízko své 
vesnice.“ 
Učitel souhlasí, ale namítá, že předal svému žáku mnoho náboženského učení, ale stále 
mu dluží v oblasti výcviku v bojovém umění (silek) a vyzve Umbuika na poslední lekci silatu, 
než se vydá na cestu: „Ochránit své tělo a svou čest je naší povinností jako muslimů. 
Nevyhledáváme nepřítele, ale pokud přijde, neutíkáme před ním. Proto správný minangský 
ulama (náboženský učenec) musí také ovládat umění silatu. Ovšem ne mnoho lidí o tom ví. 
Jak praví naše přísloví: tygr schovává své drápy…“ 
Následuje bojová scéna, vášnivě sledovaná a komentovaná mladíky i starci v řadách 
obecenstva, obdobně jako v Evropě fotbalový zápas, načež se výstup končí. 
Navazující gurindam vypráví o dalším postupu Umbuikových studií a nakonec nás 
přesouvá do momentu, kdy se Umbuik rozhodne vrátit se domů, protože „…má pocit, že ho 
tam cosi volá…“. Další scéna zobrazuje znovu-shledání s matkou a sestrou v rodném domě. 
Nedlouho po svém návratu obdrží Umbuik pozvánku na slavnost pořádanou  jeho prvním 
učitelem v domě jeho neteře jménem Puti Galang Banyak. V logice minangské příbuzenské 
ideologie a sňatkové strategie to znamená, že Umbuikův bývalý učitel jedná v pozici 
mamaka, tedy strýce z matčiny strany, který je zodpovědný za vyhledání vhodného ženicha 
pro svou kemenakan – tedy neteř, a tak si chce prověřit řadu mladých mužů s dobrou pověstí 
jako potenciálních kandidátů. 
V tomto výstupu se na scéně objevují tři herci. Budeme sledovat rozhovor mezi 
Umbuikem, jeho matkou a sestrou. Umbuik se připravuje na cestu, zatímco jeho sestra 
Rambun Ameh (v doslovném překladu Zlatovláska) vyjadřuje obavy z toho, že by se Umbuik 
mohl zamilovat do neodolatelné Puti Galang Banyak a dostat se tak do potíží, neboť se jí 
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zdaleka nevyrovná co do společenského postavení: Zatímco Puti Galang Banyak je z velmi 
zámožné rodiny, jak explicitně napovídá samotné její jméno, Umbuik pochází z rodiny chudé.  
Přicházíme k dalšímu bodu, který vyvrací Minangkabauci navenek tolik deklarovaný 
rovnostářský charakter jejich společnosti. Ve skutečnosti je tradičně přijatelný sňatek dívky 
s nižším společenským postavením s mužem vyššího postavení – hypergamie, nebo sňatek 
snoubenců přibližně stejného společenského postavení. Zatímco spojení výše naznačené 
Rambun Ameh bylo a dá se říci stále je považováno za společensky nepřijatelné. To 
poukazuje na sklon minangské příbuzenské ideologie k jisté bilateralitě: Jakkoliv případní 
potomci budou v každém případě členy matčina matriklanu i postavení otce bude mít vliv na 
jejich status. Proto se pro bohaté nevěsty s méně slavným rodokmenem, například protože její 
matriklan ve vesnici patřil k později příchozím, často vyhledávali ženiši z rodin starousedlíků, 
kteří potomstvu v nativní terminologii mohli „vylepšit krev“. Naopak existence polygynie 
skýtá možnost sňatku jako druhých a dalších manželek i pro dívky s nižším společenským 
postavením. V dnešní době o vhodnosti ženicha rozhoduje celá řada faktorů: Kromě výše již 
zmíněného, který je nadále platný, je to také výše dosaženého vzdělání, ekonomický kapitál 
nashromážděný v rantau a dosažené i potenciální společenské postavení, nicméně princip 
vzestupného sňatku pro ženy zůstává. 
 Kromě toho je zmíněnou scénu možno číst jako implicitní odkaz na význam 
sourozeneckého vztahu mezi bratrem a sestrou, který je v Minangkabau vnímán jako jedno 
z nejdůležitějších a nejsilnějších příbuzenských pout (viz Junus 1984). V naší scéně jde 
Rambun Ameh jako správná minangská žena svému bratru příkladem svou moudrostí a 
rozvážností, zatímco Umbuik vystupuje coby nerozumná lehkovážná horká hlava. Úkolem  
minangských matek i sester je snažit se citlivě usměrňovat chování mladých mužů či 
dospívajících chlapců a pokud možno je tak na jejich cestě do dospělosti chránit před 
nebezpečím, do kterého by je mohlo uvrhnout jejich nerozvážné jednání motivované 
nepředvídatelnými pohnutkami jejich dosud nezkroceného ega. Výstižným příkladem této 
modelové ochranitelské role sestry vůči bratrovi je kaba Rambun Pamenan, v níž se mladík 
Rambun vydává na nebezpečnou cestu s cílem vysvobodit svou matku z područí tyrana, 
zatímco sestra, která ho v nepřítomnosti matky vychovala, jej ze zázemí domova ochraňuje 
svými modlitbami, ale také kouzly, tak aby mohl přes dlouhé bloudění nakonec bezpečně 
dosáhnout určeného cíle.  Dospělí muži, kteří přišli k rozumu a postavili se na vlastní nohy, 
by svým sestrám měli tuto jejich péči ideálně oplatit tím, že se zodpovědně ujmou své role 
oddaných ochránců jich sester i jejich dětí – svých neteří a synovců, pomohou jim vytvořit co 
nejlepší ekonomické zázemí a poskytnout jim morální vedení. Ženy zatím svým bratrům po 
celý život zůstávají významnou psychologickou oporou. Mnohé o tomto v Minangkabau 
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klíčovém příbuzenském vztahu mezi sourozenci opačného pohlaví vypovídají oblíbené 
minangské lidové písně i songy současného pop Minang, které často líčí o stesk sester po 
jejich bratrech v rantau a naopak. Pro minangské perantau jsou jejich sestry zosobněním 
jejich nostalgického pouta ke vzdálenému domovu, jakož i poutem reálným, neboť právě 
sestry, kterým muži posílají finanční příspěvky z rantau, tak fyzicky zprostředkovávají 
kontakty těchto mužů s jejich domovskou vesnicí. 
Další veselý gurindam sijobang nás uvádí do klíčové scény první části dramatu. Umbuik 
se zde má seznámit s Puti Galang Banyak v průběhu soutěže v recitaci Koránu probíhající 
v domě jejího strýce z matčiny strany. Předpověď Umbuikovy sestry se skutečně naplňuje: 
Pyšné Galang Banyak se podaří vyvést svým chováním Umbuika z rovnováhy, což je nejen 
podle minangského chápání, nýbrž obecněji v indonéských kulturách, které obvykle idealizují 
stav trvalé duševní rovnováhy tváří v tvář povznášejícím i stresujícím životním situacím, 
vnímáno jako velmi neblahý duchovní stav a předzvěst nějakého nadcházejícího neštěstí. Ve 
shodě s tímto předpokladem scéna končí velmi znepokojivým způsobem, když Galang 
Banyak Umbuika přede všemi zesměšní, což jak vyplývá z předchozího výkladu, je pro 
Minangkabauce situace nadmíru pobuřující. 
Výše popsaná scéna zahrnuje rovněž zinscenovanou recitaci Koránu, což dává příležitost 
těm z herců, kteří v této oblasti vynikají, aby náležitě předvedli své schopnosti. Jak lze 
očekávat, je tato pasáž zajímavá především pro starší mužskou část obecenstva, včetně 
významných hostů. Některé ženy jí naopak využívají k malé přestávce a přechodně opouštějí 
hlediště za účelem občerstvení nebo přátelského rozhovoru se sousedkami, jiné se věnují 
svým ratolestem: kojí, krmí je rozmanitými dobrůtkami koupenými na trhu, nebo je jen 
houpají v klíně, zatímco rozmlouvají se sousedkami. Některé menší děti v této chvíli už 
v náručí svých matek spokojeně usnuly. 
Na konci posledního galombangu zůstali ve středu jeviště pouze muži, kteří se účastnili 
inscenované soutěže v recitaci a v momentu, kdy se zdá, že se obecenstvo tímto druhem 
intelektuální zábavy dostatečně vyčerpalo, všechny moudré komentáře byly vyřčeny a je třeba 
vrátit se k Umbuikově příběhu, vstupuje dovnitř kruhu překrásně oděná a nalíčená mladá a 
atraktivní představitelka Galang Banyak, která rázem upoutá pozornost všech. Přichází 
dlouho očekávaný moment, kdy se konečně poprvé na scéně objevuje tato mladá kráska 
vystrojená v nejnádhernějším z minangských obřadních krojů – zářivě rudém a třpytícím se 
všemi možnými zlatými ozdobami, mezi nimiž pozornost upoutá především oslnivě nádherná 
masivní vysoká zlatá koruna zdobící její hlavu. Polohlasné komentáře na téma její krásy 
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proběhnou obecenstvem a leckterý z mužů se na vystrojenou krasavici zahledí s těžko 
skrývanou touhou. 
Na tomto místě se jistě hodí poznamenat, že přinejmenším do 60. let tohoto století 
účinkovali v randai, které bylo tradičně součástí světa mužů – prostředí surau, pouze muži, 
kteří hráli i ženské role, po té co si poupravili kostým tak, aby připomínal ženský oděv, 
nejčastěji přehozením slendangu přes hlavu nebo nasazením slunečních brýlí, které měly 
skrýt mužskou vizáž. Mí současní informátoři zpravidla hledali odůvodnění v domnělé 
skutečnosti, že pro ženu, a tím spíše svobodnou dívku bylo v minulosti nepřijatelné vyjít po 
setmění z domu či dokonce na pasar, tím spíš za účelem vystupování v divadle, kde by se 
volně předváděla před zraky všech mužů, kteří v noci proměňují pasar s jeho kavárnami a 
jídelnami ve výhradně mužskou scénu.  Jak ovšem ukazují holandské filmové dokumenty ze 
30. let, kde se ženy k úžasu současných Minangkabauců (včetně profesorů umělecké 
akademie v Padangpanjangu) v tanečních představeních běžně objevují, může tato 
interpretace být ovlivněná spíše současnými představami o tradiční morálce, které nemusí 
vždy nutně odpovídat skutečnosti. Pravděpodobnějším vysvětlením proto zůstává, že randai 
vzniklo jako zábava vytvářená muži pro muže v prostředí surau. Nicméně od 70. let se situace 
postupně proměňovala: Randai se jako vhodného nástroje etické a politické výchovy chopily 
státní instituce Suhartova režimu a divadlo se začalo hrát na školách, dokonce se konaly 
několika úrovňové soutěže o nejlepší žákovské představení zobrazující některý z nových 
vládních vzdělávacích a rozvojových programů. V tomto zcela novém kulturním kontextu 
začaly v představeních účinkovat i dívky, ostatně většinou se odehrávala za bílého dne a pod 
dohledem učitelů.  Postupně začaly dívky vstupovat i do vesnických souborů za podmínky, že 
je vedl jejich mamak, nebo jiný mužský příbuzný, nebo se staly členkami po boku staršího 
bratra, který za ně přebral zodpovědnost. Kulturní politika Suhartova Orde Baru obecně 
zdůrazňovala vnější estetickou stránku kulturních projevů jednotlivých etnik na úkor obsahu, 
který zpravidla nahrazovala vlastní ideologií (viz Wilson 1999) a odtud se zřejmě datuje 
tradice krásných a nákladných kostýmů pro herečky randai. Spektakulární výstavy lidové 
architektury obdobně jako pestrobarevné přehlídky etnických krojů z 27 oficiálních 
indonéských provincií byly efektivní nástrojem působivé demonstrace státního motta 
„Bhineka tunggal ika“ („V různosti jednota“) a pomáhaly zpředmětňovat ideologickou slupku 
multikulturního státu (viz dále kapitola 4). Od doby svého zavedení však okázalé dívčí 
kostýmy na popularitě už nikdy neztratily a staly se tak nepostradatelnou vizuální složkou 
současného randai. Mladé dívky v oslnivých róbách jsou pýchou každého souboru, zatímco 
muži v ženských rolích, pokud se tací ještě najdou, jsou předmětem posměchu (narážejícího 
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na jejich sexuální orientaci), nebo jsou jejich výstupy, považovány za humorné a parodické, a 
proto bývají jako takové rovněž zařazovány  
V této chvíli herečka zosobňující Puti Galang Banyak vstupuje na scénu obdivně 
sledována všemi přítomnými páry očí, prochází okolo mužů sedících na turka v kroužku 
uprostřed jeviště a se zájmem naslouchá recitaci každého z nich, aby nakonec přistoupila 
k Umbuikovi a začala ho pokoušet. Když ho požádá, aby zopakoval své vystoupení, jeho hlas 
se rozechvěje a dopustí se chyby, načež když se chce opravit, úplně se zakoktá. Přítomnost 
Galang zcela zjevně otřásla jeho sebevědomím a narušila jeho soustředění, což je jasným 
důkazem jeho nezralosti. Umbuik svou recitaci nakonec raději úplně vzdá a Galang si ho 
začne nemilosrdně dobírat. Umbuik se ještě snaží ovládnout, když mu dívka uštědří poslední 
ránu, pravíc, že málo studoval a teď působí jako hlupák: „jako poupě, které ještě nedosáhlo 
květu“. Umbuik je zostuzen a okamžitě žádá hostitele a svolení k odchodu.  
Hned na to tanečníci vstávají, aby zahájili další gelombang sekvencí tepuak, při níž se 
shromáždí uprostřed jeviště a jako mořská vlna, po níž je pojmenován jejich tanec, mezi sebe 
pojmou Umbuika a další herce. Zatímco mužští herci se připojí do kruhu tanečníků, krásná 
mladá herečka opouští scénu a usedá na židli po boku hudebníků, kde bude čekat na svůj další 
výstup. Tanec doprovází verše zpívané na nápěv z žánru smutných a naříkavých písní rantok, 
neboť předchozí vývoj děje neomylně směřuje k závažné krizi: Jak vyplývá z předchozího 
výkladu (viz výše str. 9 - 10), Galang se dopustila svou neomalenou přímou kritikou 
společensky nepřípustného jednání, jenž nemůže zůstat bez následků. Její zdrcující poznámky 
poranily Umbuikovo ego, což u mladíka, který ještě není dost zralý na to, aby dokázal účinně 
ovládnout své zčeřené emoce, může vyvolat jakkoliv hrozivou reakci. Gurindam popisuje 
Umbuikovo žalostné rozpoložení po té, co ho Galang přede všemi nepředstavitelně zostudila 
a zlomila mu srdce. Dozvídáme se, že Umbuik byl několik dní po návratu tak smutný a 
mrzutý, že se ho nakonec jeho matka plná obav rozhodla opatrně oslovit.  
Následuje dialog matky a syna, během něhož Umbuik odhalí příčinu svého trápení  –
neuhasitelnou vášeň, kterou v něm vzbudila Galang, zatímco jeho matka vyjadřuje své 
zklamání nad tím, že si nevzal k srdci její rady a chová se zrovna jako jeden z tradičních 
špatných příkladů pro mladé minangské muže - Mudo Parisau – mladý snílek, a tak opakuje 
jeden z typických omylů, jehož se mladíci obvykle dopouštějí a jemuž mu radila se vyhnout. 
Varuje syna, že se dostane do velkých potíží, neovládne-li své dětinské rozmary, ale ten 
nechce nic slyšet. Naopak, posílá svou matku do domu Galang, aby pro něho požádala o její 
ruku. Matka reaguje obavami, že bude-li odmítnuta, hanba padne na celou rodinu, ovšem to 
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Umbuika nezajímá. Slovníkem a tónem rozmazleného děcka posílá matku na cestu, a ta není 
sto svého milovaného syna odmítnout.  
Návazný gurindam, který nás má přenést do domu Puti Galang, opěvuje Galang a její 
sestry jako údajně nejkrásnější a nejinteligentnější dívky v širokém okolí. Jeho verše 
napovídají něco o minangském pojetí ženské krásy: 
... Zmíníme-li jejich tváře,  
vypadaly jako měsíc v úplňku, 
žluté, jak jen žlutá může být.  
Jejich uši byly jako malé pastičky, 
Jejich rty jak plátky pomeranče. 
Nehty si stříhaly do tvaru srpečku… 
Na konci poslední sekvence tepuak vstupují do prostoru jeviště tři ženy, aby předvedly 
scénu vyjednávání o sňatku. Jde o Umbuikovu matku, Galang a její matku. Při této významné 
události nezaznamenávám přítomnost ani jednoho z mužů! Po dlouhé výměně zdvořilostních 
frází Umbuikova matka konečně oznamuje - přirozeně rovněž ve formě metafory 
charakteristické pro obřadní jazyk - co ji vlastně do domu Galang přivedlo. Následující 
konverzace se nese na vlně této metafory: Umbuik stůně a Galang by se měla stát lékem na 
jeho neduhy. Problém je v tom, že Galang o něco takového neprojevuje ani nejmenší zájem a 
rovněž její matka jí rychle přispěchá na pomoc se slovy, že Umbuik by se měl raději vrátit ke 
svým studiím, neboť „ještě nedosáhl skutečného cíle“. Zoufalá matka se nechce vzdát, dokud 
ji Galang definitivně neodradí následujícími vskutku nevybíravými slovy:  
... Jestli jste přišla žádat o mou ruku,  
nemusíte to opakovat dvakrát,  
není třeba, abyste se vracela,  
cesta, po které jdete, je příliš kluzká.  
 
Chcete zlákat ušlechtilou holubici, aby se přidala k odrbanému vrabčákovi, 
Je jasné, že ti dva nikdy neutvoří rovný pár,  
Už zdálky cítit hořkou pachuť, 
Kdo by chtěl ochutnat takovou směs. 
 
Co se týká vašeho syna Umbuika,  
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Vypadá jak seschlé ovoce, 
Jako burský oříšek vařený z marnivosti sám o sobě,  
Příliš pyšný pracovat na poli, 
Ale neschopný vést vlastní obchod, 
 Bez dostatku vůle k svědomitému studiu, 
Jeho zkušenosti tak povrchní, 
Postačí, když řeknu, 
Že je to vskutku parazit,  
Nešťastný ten strom, ze kterého žije. 
(...) 
Má-li něco ušlechtilosti,  
Je to jen ušlechtilost jeho klanu,  
Stejně je tomu s jeho ztepilostí  
Jíž se mu dostalo darem od přírody, 
Rozum má krátký, myšlenek pomálu,  
Jeho švarný vzhled 
Pochází jen z vypůjčených šatů, 
Zlato, které má, není ani jeho, 
Nýbrž zděděné po otci.  
Za to vše si ani můj kotník nekoupí, 
Nemá smysl mluvit dál, 
V zátylku se mi chlupy ježí, 
Růže nikdy nepokvete mezi kopřivami.  
 
Tato scéna je přirozeně následována smutným gurindamem, jehož nesnesitelně táhlé tóny 
vytvářejí atmosféru smutku a zoufalství. Řada lidí v obecenstvu ještě živě diskutuje o tom, co 
bylo právě řečeno. Mnohé zjevně oslovila výřečnost ženské hrdinky, stejně jako její půvaby, 
zatímco jiní, především některé starší ženy vypadají, jako by se jich neslýchaná tvrdost 
předchozích slov dotkla. Zaposlouchány do melancholických tónů gurindamu, sedí tiše, 
zamyšleně, beze slova. 
Po skončení písně principál souboru ohlašuje, že představení pro dnešek končí a bude se 
pokračovat následujícího večera, kdy jsou samozřejmě všichni srdečně zváni ke sledování 
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dalšího vývoje příběhu. Následuje přání klidné noci a bezpečné cesty domů. Po té se tanečníci 
shromáždí ve středu jeviště a společným tleskáním ohlašují skutečný konec představení, 
načež se zcela neformálně rozejdou všemi směry: Tu zapálit si kretek (hřebíčkovou cigaretu), 
tam dát si sklenici kávy, aby tak dali odpočinout tělům unaveným po celovečerním výkonu. 
Jako mávnutím proutku jsou jeviště i hlediště ta tam. Za pár minut se už všichni diváci rozešli 
do svých domovů, zatímco osamocení herci uprostřed tržiště usrkávají silnou kávu, křoupají 
pražené arašídy a probírají dosavadní průběh představení. Je půl třetí ráno a zbývá jen půl 
hodiny, než muezíni začnou svolávat věřící do mešity na první ranní modlitbu – subuh. 
Následujícího večera se představení z důvodu deště přesouvá do jedné z radničních 
budov. Na vesnici by se taková alternativa těžko našla, takže každý vesnický soubor randai 
zpravidla zaměstnává pawanga – šamana, který je znalcem magie umožňující kontrolu nad 
deštěm a dalšími nepříznivými klimatickými i lidskými vlivy. Jeho úkolem je před 
představením provést patřičný obřad, který zabezpečí noc beze srážek a odvrátí zlovolné 
působení jedinců, kteří by z jakýchkoliv důvodů chtěli narušit úspěšný průběh představení. 
Zpětně se dohaduji, zda v případě našeho představení soubor takových služeb pawanga 
nepoužil, protože si byl vědom možnosti přesunout představení v případě špatného počasí pod 
střechu, nebo protože nechtěl v očích svého městského obecenstva vyvolat dojem zaostalých 
vesničanů věřících v pohanské pověry, či zda jeho služeb využito bylo, ale došlo k selhání, 
což jsem v žádném jiném případě při divadelních představeních na Sumatře ani na Jávě, kde 
je provází obdobné rituály, nikdy nezažila. Ať už k tomu došlo jakkoliv, představení se 
dnešního večera koná v prostorné aule s holými světle-šedými stěnami a podlahou z bílých 
keramických dlaždiček, v plném osvětlení, vycházejícím ze stropních zářivek. Včerejší  
tajemná atmosféra, která obklopovala představení odehrávající se na spoře osvětleném 
prostranství uprostřed tržiště, je ta tam a já jen stěží skrývám své zklamání z představy, že 
budu dnes sledovat divadelní představení v tomto sterilním prostoru, který se snad nejvíc ze 
všeho podobá nemocniční čekárně. Když se však rozhlédnu kolem, na shromážděných 
místních neshledávám nejmenší známky nějaké ztráty jejich včerejšího nadšení pro randai.  
Základní organizace prostoru zůstává i dnes obdobná: Tanečníci se uprostřed haly právě 
řadí do typické kruhové formace, zatímco diváci sedí v židlích, na podlaze či postávají kolem 
dokola na jakési vyvýšené terase, takže celkové uspořádání dnes připomíná jakýsi amfiteátr 
s diváky shlížejícími na jeviště ohraničené kruhem tanečníků z poněkud vyvýšené polohy 
hlediště. K dispozici je mnohem více židlí než předchozího večera, takže většina diváků 
zasedla právě do nich. Zdá se, že většinu obecenstva dnes tvoří muži středního a vyššího 
věku, vesměs ti, kteří ve městě zaujímají významnější postavení: Přítomni jsou různí 
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funkcionáři z radnice, správy trhu, předsedové několika sdružení obchodníků, několik 
profesorů z padangpanjangské umělecké akademie, šéf místní policie, soudce a mnozí další. 
Jedná se o obecenstvo svým složením značně odlišné od obecenstva typického pro 
představení konaná při příležitosti svatby, kdy mezi diváky zpravidla převažují ženy středního 
a staršího věku a jejich nedospělé ratolesti obou pohlaví. 
Hudebníci už alespoň půl hodiny vyhrávají, zatímco se čeká, až se shromáždí dost lidí a 
každý nalezne nějaké místo k sezení. Teprve tehdy tanečníci energickými silatovými kroky 
zahajují svůj kruhový tanec.  Je zřejmé, že v průběhu dne měli dostatečnou příležitost ulevit 
svému vyčerpání po předchozí noci, a tak do nového představení vstupují jak se patří opět 
v plné síle. Úvodní gurindam připomíná divákům, že se vracíme k Umbuikově příběhu ve 
chvíli, kdy se jeho matka vrací domů, po té co její návrhy k sňatku v domě Puti Galang 
ztroskotaly. Cítí, že předchozí události vrhají ostudu na celou její rodinu a navíc se obává, jak 
bude na vše reagovat její syn. V následujícím dialogu matka hovoří s Umbuikem, sděluje mu 
onu špatnou zprávu a radí mu, aby byl trpělivý a vyhnul se jakýmkoliv dalším krokům, dokud 
se mu od Allaha nedostane znamení, že by se jeho situace měla obrátit k lepšímu. V 
Umbuikovi to však vře a cítí potřebu jednat.  Říká, že podle tradiční moudrosti by se měl 
člověk nejdříve třikrát pokusit, než se úplně vzdá. Matka ho varuje před unáhleným jednáním, 
avšak on trvá na svém přání, aby se znovu vrátila do domu Galang a učinila další pokus o 
námluvy. 
Gurindam, který přichází v zápětí, je velmi smutný. Melancholická píseň zde byla 
vybrána tak, aby vhodně zarámovala srdceryvný popis matčina ponižujícího údělu. Přestože 
je to pro ni nepředstavitelně ponižující, rozhodne se soucitná a milující matka vrátit se ještě 
jednou do domu Galang a těžkým krokem kráčí zpět do domu, kde se jí dostalo těch 
nejhrubších urážek.  Jak by se dalo čekat, tuto část hry nejvíce prožívají starší ženy 
v obecenstvu. Některé z nich se natolik vžily do trudných pocitů nešťastné hrdinky, že po 
jejich tvářích tu a tam zahlédnu stékat slzičku. Probíhající rozhovor tří žen se velmi podobá 
tomu, který jsme shlédli předchozí noci.  Je jasné, že Galang svůj názor jen tak nezmění. 
Navazuje ještě jeden tklivý a temný gurindam, při němž se tanečníci pohybují neslyšnými 
houpavými kroky poměrně nízko nad zemí, trochu jako temné stíny klouzající potemnělým 
lesem… Sama se divím, jak mě mohlo napadnout podobné přirovnání v této absurdně 
vybledlým zářivkovým světlem zalité bílé kachlíkárně…? Ale pak si vzpomínám, že místní 
nikdy nezhasínají lampy ve svých ložnicích, když jdou spát, ať už ze strachu před duchy, 
nebo s praktickým úmyslem odlákat od svých lůžek otravný a často i potenciálně nebezpečný 
hmyz na jiný cíl, takže jejich noc v podstatě nemusí být tak černá. Na druhou stranu táhlé 
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plačtivé tóny nápěvu teď doprovází hluboký zvuk dlouhé bambusové flétny saluang a 
výsledná kombinace obou je zdrojem poměrně velmi temného vyznění. Nakonec tanečníci 
usedají na podlahu a uprostřed kruhu zůstávají pouze dvě postavy: Umbuik a jeho matka.   
Matčin projev v této scéně se příliš nevzdálí od obvyklé formy poněkud pateticky 
vyznívající recitace charakteristické pro ušlechtilé postavy, zatímco Umbuikův výraz je 
mnohem živější a namísto ladných pohybů ho provází bušení pěstmi a divoké pohazování 
hlavy ze strany na stranu, gesta vyjadřující zlostné pocity, které v něm vyvolalo ostré 
odmítnutí ze strany Galang. Umbuik se rozhodne pyšné Galang pomstít a posílá svou matku 
na nebezpečnou cestu ke vzdálené vodní tůni nazývané Mata Kuciang – Kočičí oko, aby mu 
odtud přinesla kouzelný rákos střežený obrovitým drakem a jedovatým hadem.  Matčino 
utrpení nebere konce. Odpovídá, že raději půjde a zemře, než aby viděla, jak se na ni její syn 
hněvá, načež odchází ze scény, ztrativše se v kruhu tanečníků, kteří ji vyzvedli ve středu a 
s prvními tóny tklivého nápěvu známého pod názvem města, kde se koná dnešní představení – 
Padangpanjang, ji pak jako mořská vlna vyvrhují vně prostor scény. Nocí se znovu táhnou 
dlouhé smutné tony, rozechvívané v hrdlech zpěváků speciální technikou v protáhlých 
vzestupných a sestupných kličkách, takže konečný zvuk připomíná volání muezzinů, kteří 
pětkrát denně vyzývají k modlitbě opakovaným vyvoláváním sousloví „Alláh je veliký”. Text 
písně zní takto:   
 
Umbuikova matka se vydala na cestu; 
Kráčí plna zmatku; 
Země, po níž šlape, je žhavá; 
Obloha nad ní  
Jako by se měla zhroutit k zemi.   
Je už dlouhou dobu na cestě;  
Když přijde ke svému cíli,  
Lubuk Mato Kuciang. 
Jezeru oplývajícímu nadpřirozenou mocí. 
Celý den silně prší,  
Je slyšet hrom. 
Blesky osvěcují oblohu. 
Modlí se na tom místě k Alláhovi.  
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Prosím, dej Umbuikovi, čeho si žádá, a protože Alláh chce nešťastné ženě pomoci,  
Déšť ustává, hromy a blesky se utišují.  
Zahlédne stéblo bambusu 
Plovoucí po vodní hladině. 
Nemá smysl dělat 
Rendang* z burských oříšků 
Nemá cenu příběh natahovat; 
Bude lepší, když jej zkrátíme. 
Popadne jediné stéblo vodního bambusu, které nalezla. 
Běží domů zapomínaje 
Všechnu hanbu a ponížení.  
Přijde domů a vidí, jakou radost má Umbuik 
Hned začne vyrábět flétnu. 
Kdo ví, snad mu to pomůže zbavit se  
Té ohromné hanby, která na něm spočinula. 
 
Randai teď znovu přechází do své lehčí a veselejší polohy. Přichází scéna dalšího setkání 
Umbuika a Puti Galang. Umbuik sedí na podlaze na turka a hraje na puput – drobnou 
bambusovou flétničku vysokého a veselého tónu. Galang přichází, zjevně aniž by si byla 
vědoma jeho přítomnosti, neboť se dívá opačným směrem. Chystá se ke koupeli ve vesnické 
nádrži. Umbuik ji pokouší ze svého úkrytu (zřejmě má sedět v křoví, ale minangské divadlo 
kulis nepoužívá, takže vše závisí na divákově představivosti či znalosti příběhu). Galang se 
zlobí. Když na to Umbuik povstane ze své skrýše a staví se jí do cesty, Galang zuří nad jeho 
troufalostí znovu se před ní ukázat po té, co ho tak rázně odmítla. Zlostně mrští vědrem, které 
s sebou přinesla, o zem, až se rozletí na kusy. Následuje zábavná, mistrně propracovaná 
výměna škádlivých  pantunů* mezi oběma mladými aktéry. Galang nejdříve Umbuika odmítá, 
ale ve chvíli kdy chce odejít, se najednou zarazí, jako by zůstala přilepená k zemi a 
nedokázala se pohnout z místa. Původní ostrý tón se z jejího hlasu najednou vytratí stejně 
jako její pýcha a začne mluvit líbezným jemným a melodickým hláskem, charakteristickým 
pro ušlechtilé ženské postavy – dobře vychované nevinné minangské dcerušky. Na to si s 
                                                 
* Minangský národní pokrm – hovězí dušené v kokosovém mléku až do sucha. (Burské oříšky do něj nepatří). 
* Tradiční forma malajské ústní slovesnosti. Rýmované čtyřverší, v němž první dva verše obsahují přírodní 
přirovnání a druhé dva přinášejí jisté sdělení. Při tradiční vzájemné výměně pantunů mezi dvěma stranami nové 
často alespoň částečně improvizované čtyřverší reaguje na čtyřverší předchozí, a tak stále dokola. 
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Umbuikem vymění několik půvabných milostných pantunů a mladík, který září štěstím, že 
konečně dosáhl svého, se loučí a odchází. 
Následný gurindam oznamuje, že Puti Galang onemocněla, nemůže strávit žádné jídlo a 
žádný z dukunů přizvaných do jejího domu ji nedokáže vyléčit. Nemoc se stále zhoršuje, 
Galang hrozivě zeslábne a její rodiče si dělají velké starosti. Hra pokračuje krátkým 
rozhovorem mezi Galang a jejím zoufalým otcem, který se v příběhu objevuje poprvé, aby se 
dcery zeptal, co potřebuje k tomu, aby se uzdravila. Galang má jedinou prosbu, která zní 
„Umbuik”. 
Na tento výstup nenavazuje další gurindam, nýbrž jen tepuak – rytmická sekvence, v níž 
tanečníci v předklonu energicky bubnují do napjaté látky rozkroku svých speciálních kalhot 
galombang v unisonu doprovázeném pronikavým pokřikem „hep-ta, hep-ta“. Scéna 
následující tuto sekvenci tapuak zobrazuje otce, který společně se dvěma dalšími vesničany 
sbírá v lese „umbuik“ – mladé bambusové výhonky! Muži mezi sebou vydatně vtipkují, 
zejména na adresu záhadné nemoci, která postihla Galang a jejího možného původu: 
Obecenstvo, především, ale nejen jeho mužská část, reaguje opakovanými bouřlivými 
výbuchy smíchu. Účelem tohoto výstupu je zjevně poskytnout rozptýlení z vážné a těžké 
atmosféry nastolené počátečními scénami dnešního večera. Ovšem zatímco muži velmi 
uvolněně vtipkují na jedné straně jeviště vymezeného kruhem sedících tanečníků, mezi nimiž 
někteří, sledujíc průběh výstupu a smějíc se společně s obecenstvem, si v rámci takto 
uvolněné atmosféry vychutnávají kretek nebo sklenici silné sladké kávy, na druhé straně 
kruhu můžeme sledovat matku Galang, která si zoufá nad osudem dcery, jenž jí bezvládně 
spočívá v klíně. Skupinky z obou stran jeviště se nakonec spojí, když se otec v čele vesničanů 
vrací domů a podává dceři nasbírané bambusové výhonky. Ta však začne hystericky ječet a 
chovat se jako šílená, zesměšňujíc svého otce za to, že vůbec nepochopil její prosbu. Na to 
reaguje neméně hystericky její matka, která prohlašuje, že pokud Galang neřekne okamžitě 
jasně, čeho je jí třeba, raději se zabije a s těmito slovy vytahuje kris*. Otec ji zadrží. Jako 
v Minangkabau obvykle, „jasná odpověď“ požadovaná od Galang přichází v hávu metafory: 
 
Ó má matko, ó můj otče, slyšte pozorně.  
Hrom a blesk zabili rybu „limbeh“.  
                                                 
*Tradiční minangská bodná zbraň, druh dýky, která se předává v ženské linii z matčina bratra na matčina syna, a 
je součástí rodinného pokladu, který spravuje nejstarší žena v domě. 
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Rybu zabili lidé z kampungu* Subarang.  
Ačkoliv existuje sedm set druhů různých léků  
Mě může vyléčit jen setkání s Umbuikem Mudo. 
 
Další gurindam přináší docela vesele laděnou melodii a rychlý rytmus, v jehož důsledku 
se tanečníci v mžiku zpotí, jakkoliv noční vzduch v poměrně vysoko v kopcích položeném 
městečku Padangpanjang je relativně svěží, tím spíše po dešti, který se právě v této chvíli 
utišil. Zpěvák popisuje Umbuikův triumfální návrat do domu Galang na pozvání jejího 
zoufalého otce. Umbuik přijíždí na bohatě vystrojeném koni a tentokrát ho Galang přichází 
uvítat až před dům. 
Další hraný výstup začíná výměnou milostných pantunů, načež nejdříve otec Galang a 
posléze její mamak** a Umbuikův někdejší učitel Panjang Jangguik vyzývají Umbuika, aby se 
bez otálení oženil s Galang. Je zřejmé, že přišla chvíle Umbuikovy odplaty za všechny urážky 
na něm spáchané. Když začne mluvit, v jeho hlase je cítit ironický tón: 
 
UMBUIK: Vážený otče, učiteli, vážení starší, kteří nyní sedí v tomto domě. Prosím, odpusťte mi. Přijměte 
pozdrav člověka nehodného vaší úcty. Mám černou kůži a můj oděv je pochybné kvality. Nejsem ctihodný a ještě 
navíc jsem chudobný. Mám smůlu. Galang je ryzí zlato, já jsem jen obyčejný kov. Jak bychom jen spolu mohli 
žít? 
OTEC PUTI GALANG: Tak nemluv. Mysli prosím na srdce Galang. 
UMBUIK: Slyšte mě, otče, učiteli, starší. Vypadám švarně jen díky vypůjčeným šatům. Bohatý jsem jen 
díky zlatu po otci, ale ani tohle jmění nestačí ke koupi byť jen kotníkových náramků, jaké nosí Galang. A slyšte, 
co o mě dříve řekla. Pokud se jí dotknu, bude se hned muset umýt. Pokud jí něco přinesu, ona to zahodí na 
hnojiště. Ne abyste kdy vyslovili mé jméno dvakrát, nebo se jí zježí všechny vlasy. 
OTEC PUTI GALANG: Už se neopakuj. Na tomto místě tě žádám. Jestli se stala nějaká nepravost, 
nech, abych ji napravil. Pokud je tu dluh, nech, abych ho splatil. Nejpodstatnější je, aby ses s ní okamžitě oženil. 
UMBUIK: Vážení starší domu. Odpusťte mi, chci se teď vrátit domů. Prosím dovolte, abych odešel. 
OTEC PUTI GALANG: Vyčkej chvíli, synu. Vyčkej konce slavnosti, napij se nejdříve. 
PANJANG JANGGUIK: Drahý žáku Umbuiku, proč chceš tak rychle odejít? 
                                                 
* Část vesnice obývaná příslušníky jedné matrilinie, zpravidla sousedství několika velkých domů. 
** Strýc z matčiny strany , zodpovědný za výchovu svých synovců a neteří, který je rovněž významnou autoritou 
ve věci vyjednávání sňatku. 
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UMBUIK: Pokud se po tom tážeš, dobře činíš. Důvodem je, že se mi dosud nedostalo dostatečného 
vzdělání. Mé znalosti jsou omezené, mé studium ještě neskončilo. 
 
Tento pro minangskou konverzaci velmi netypický vyostřený konfrontační tón je 
výrazem vážné krize, kterou svou nevybíravou otevřenou kritikou vyvolala Galang, když se 
nerozvážně odvážila zranit osobní hrdost -  „harga diri“ - svého nechtěného nápadníka a 
potažmo urazit i jeho rodinu, což je, jak už bylo výše zmíněno, v Minangkabau nepřípustné 
chování, které je logicky následováno sankcí. Rodiče Galang se zde v důsledku pochybeného 
jednání své dcery ocitají v krajně stresující situaci, která je dokonalým modelem situace, které 
se Minangkabauci v běžném životě pomocí výše popsaných kulturních mechanismů (viz str. 9 
– 10), vždy snaží za každou cenu vyhnout.  Podle minangské kulturní logiky je nevyhnutelné, 
že Galang za svou troufalost bude potrestána a spolu s ní bude trpět i její rodina. 
PUTI GALANG: Jestli jsem se dopustila chyby, jestli má ústa vyřkla něco špatně, neber si to k srdci. 
Potřebuji, abys mi odpustil. Poslyš toto, můj drahý. Loď se plavila do Indragiri, loď z Tonggy se plavila do 
Balawanu. Chceš jít studovat. Já zůstanu zde opuštěná bez přátel. 
UMBUIK: Žádej odpuštění od své lásky. Nevím, zda se sem budu moci vrátit nebo nikoliv. 
PUTI GALANG: Mé štěstí či nezdar jsou ve tvých rukou. Jestli odejdeš, kdo tu zůstane se mnou a bude 
mi přítelem? 
UMBUIK: Co ode mě chceš? Však má rodina nemá žádné zlato a vůbec nejsem k ničemu. 
PUTI GALANG: Po čem toužím v hloubi svého srdce je, abys mě objal. Ale ty odmítáš. Tak co mohu 
dělat? 
UMBUIK: Má sestro, uvaž dříve. Máš vysoké postavení, proč bys chtěla padnout? Tvůj klan by utrpěl 
ponížení. 
PUTI GALANG: Má láska k tobě je bohatá jak kštice na mé hlavě, pronikla mě až do morku kostí. 
Vyslyš mě vážně. 
UMBUIK: Jen se zahleď pozorně na tuto nehodnou osobu, nesneseš ten pohled ani chvíli déle. 
PUTI GALANG: Jestli teď odejdeš, možná už se nikdy nesetkáme. 
UMBUIK: Pokud zemřeš dřív než já, vyčkej na mě v nebi. 
PUTI GALANG: Jestli tě už nesmím spatřit v tomto světě, jak bychom se mohli setkat v nebesích? 
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UMBUIK: Jen žij, Galang, já chci teď hned odejít.  
Dialog uzavírá tesklivý gurindam popisující jak Umbuik zanechal Galang zoufalou a 
plačící, ani on však doma nemohl najít pokoje, jeho srdce naplněno obavami, začalo se ho 
zmocňovat zlé svědomí. Na konci tance galombang skupina ponechává Umbuika ve středu 
kruhu samotného, zatímco z venku přistupuje herečka zosobňující jeho matku, aby se k němu 
připojila. Budeme svědky dalšího vážného rozhovoru mezi matkou a synem. 
Je zřejmé, že matka hodlá synovi udělit cenné rady. Mně jakožto antropoložce, kterou na 
začátku večera, po té co mě jeden z profesorů z akademie představil skupině 
nejvýznamnějších mužů v obecenstvu, posadili do středu těchto významných hostů, se teď 
dostává zevrubného vysvětlujícího komentáře k tomu, o čem se právě hovoří. Zdá se, že všem 
hluboce záleží na tom, abych vše správně pochopila, z čehož se dohaduji, že musí jít o 
klíčovou pasáž celé hry. Vlastně musím říct, že mě předchozí příběh natolik pohltil, že se 
oním „slovním průjmem,“ který tak náhle zachvátil všechny okolo sedící muže, cítím 
poněkud nepříjemně vyrušena, jakkoliv na to vzhledem ke svému úkolu zde pochopitelně 
vůbec nemám nárok. Musím sama sobě důrazně připomenout, že jsem sem nepřišla jako 
turista, ani jako běžný divák, nýbrž jako antropolog, takže bych měla všechny zdánlivě 
otravné mravokárné komentáře pečlivě zaznamenat. Ke spokojenosti všech okolo sedících se 
pomalu chápu své tužky a notýsku a pouštím se do psaní. Výsledkem je několik stránek o 
klíčovém postavení ženy - matky v Minangské společnosti a o zvláštním vztahu mezi ní a 
synem, jakož i poznámky o přiměřeném způsobu oslovení a typu mluvy používaném jednou i 
druhou stranou ve vzájemném uctivém rozhovoru. Následuje dalších několik stránek na téma 
rantau, které je středem pozornosti celé této pasáže. Už mě začíná bolet ruka a nekonečný 
proud výkladu mi znemožňuje sledovat další vývoj příběhu, takže jsem vskutku vděčná, když 
moralizující hlasy utichnou a dávají mi příležitost naslouchat gurindamu v následujícím 
znění: 
Mladý muž se vydává do světa na zkušenou*, 
Protože ve své vsi není užitečný. 
Jde hledat poznání. 
Nechal za sebou svůj kampong i svou nagari,** 
                                                 
* „Merantau“ – je  v minangské kultuře  je pevně zakotvenou institucí dočasné migrace mužů za vzděláním a za 
prací (viz kapitola 3, věnovaná tomuto tématu 
** Minangské označení pro tradičně autonomní sídelní jednotku – vesnici, jejíž status se odvíjí od principů 
příbuzenství, není tedy vymezena pouze územně, ale především sociálně. V autonomní nagari musí být 
zastoupeny minimálně čtyři matriklany složené z matrilinií obývající jednotlivé kampongy – sousedství několika 
velkých domů ve vlastnictví matrilinie. 
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Svou matku i svou sestru. 
Opustil i svou lásku, Galang. 
Za rok v cizině, 
Získal množství zkušeností a zmoudřel. 
Je teď velmi znalý, 
Věcí tohoto i onoho světa. 
Po dalším roce, a pak ještě dalším, 
Dokončuje svá studia, 
Až na silek. 
Chce absolvovat i silek, 
Aby ho mohl v rantau využít při nutné sebeobraně na cestách. 
Chce začít podnikat, 
Ale tím, po čem v hloubi svého srdce opravdu touží, 
Je najít vrahy svého otce. 
V následujícím dialogu Umbuik hovoří se svým guru a oznamuje mu, že chce odejít na 
další rantau, ale má obavy, že jeho znalost silatu ještě není dokonalá. Guru schvaluje 
Umbuikův plán vydat se na další cestu a nabrat zkušenosti ve světě, načež ho seznamuje 
s tím, jak bude vypadat závěrečná zkouška. Kandidát musí přežít sto dní v lese plném draků a 
krokodýlů, sto dní na hoře plné tygrů a konečně ještě sto dnů na místě obydleném loupežníky, 
kteří se živí syrovým masem. Umbuik souhlasí. Oba společně následně ještě trochu cvičí 
některé silatové pozice a nakonec společně recitují modlitbu k absolutoriu v silatu. Veškerá 
následující dobrodružství jsou převyprávěna návazným gurindamem. 
Umbuik zvítězí v souboji se všemi zvířaty díky posvátné moci, již mu předal jeho učitel, 
a je tak připraven vyhledat vrahy svého otce a vykonat svou pomstu. Když vstoupí do 
posledního lesa, tam žijící loupežníci, kteří neznají žádný soucit ani slitování, se už těší na 
jeho zlato a stříbro. 
Oči dětské části obecenstva se rozsvítily v očekávání výstupu pandeka – zápasníků a 
loupežníků, scény která bude nepochybně naplněna bujarým klaunováním. Pandeka mají sice 
být strašliví, ale ve skutečnosti jde v podstatě o vychloubačné a často zbabělé osobnosti, u 
nichž je vždy nějaká naděje na polepšení. Projevují se u nich snad všechny špatné vlastnosti, 
které by jen člověka mohly napadnout, avšak ve své neskrývané prostomyslnosti vytvářejí 
dojem spíše groteskní či parodický, než strašlivý. Sledujíc jejich výstup, vzpomínám na 
dobromyslné a poněkud hloupé čerty z českých pohádek. Zvláště u scény, kdy se loupežníci 
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nejdříve ohánějí svou silou a hrubostí, ovšem jakmile se rozpoutá boj, ti mladší dostanou 
strach a postrkují se mezi sebou o to, kdo by měl čelit nepříteli. Scéna se vyvíjí podle 
ustáleného schématu do chvíle, kdy děti od samého smíchu už bolí břicho a výstup se může 
vrátit k původnímu vážnému tónu: 
Umbuikovi se podaří odrazit všechny útoky loupežníků a začne probodávat jednoho po 
druhém, když v tom zaslechne hlas svého guru, který promlouvá ústy jednoho z herců 
momentálně usazených v kruhu na podlaze, a prosí ho, aby ušetřil jejich životy a vyzval je, 
aby se vrátili na pravou cestu Alláha. Umbuik zarazí svůj výpad. Jeho následné kázání a 
výzvy k polepšení a prosbám k Alláhovy za odpuštění loupežníci přijímají s vděčností a 
dokonce ho žádají, aby zůstal a naučil je rozlišovat správné od špatného. 
Gurindam uzavírající tuto scénu vysvětluje, že Umbuik zůstal déle než rok a podařilo se 
mu loupežníky proměnit v dobré rolníky. Potom vedoucí zpěvák ohlašuje přestávku, během 
níž se bude konat lelang kue – veselá veřejná aukce, jejímž předmětem je dort a cílem je 
vybrat peníze na stavbu nové modlitebny ve městě. Po tomto oznámení se většina herců 
randai přesouvá na jednu stranu místnosti, kde pro ně sponzoři představení jakožto hostitelé 
nechali na slaměných rohožích rozprostřených na podlaze připravit rýži s několika druhy 
přílohy, čaj, kávu a hřebíčkové cigarety pro posílení před začátkem poslední části představení. 
Půvabná a do překrásného tradičního kroje nastrojená představitelka Puti Galang je zatím 
vyzvána, aby se ujala dortu na velikém plochém talíři a postavila se s ním do středu místnosti, 
kde bude všem na očích, zatímco principál souboru se ujímá své role jenanga – zábavného 
moderátora, který řídí celou aukci. Ve své nové roli s vtipem pokouší nejvýznamnější muže 
města, aby se zapojili do nadcházející veřejné podívané, kde se od nich očekává, že budou 
aktivně demonstrovat své postavení a s ním spojenou velkorysost, předhánějíce se 
v nabídkách vyšších a vyšších cen za obyčejný dort, který je ovšem logicky pouze 
symbolickým předmětem tohoto klání. Žádnému z místních funkcionářů a majetnějších 
obchodníků netrvá dlouho, než se do hry vloží nějakou nabídkou, do vzduchu jedna po druhé 
vystřelují ruce mávající svazky bankovek spolu s hrdými výkřiky ohlašujícími stále stoupající 
nabídky. Někteří z představitelů města mě prostřednictvím profesora, v jehož společnosti 
jsem dnes přišla na představení, vyzývají, abych se také zúčastnila. Jsem poměrně 
překvapená, protože nevidím, že by se aukce účastnily jakékoliv jiné ženy a intuice mi rovněž 
říká, že jde o čistě mužskou záležitost. Nejsem si jistá, zda je to mé postavení člověka ze 
Západu, které mě staví na rovinu s místními prominenty z řad mužů, nebo spíš zábavnost 
představy, že by se žena aktivně zúčastnila podobné zábavy, co je přimělo k rozhodnutí dostat 
mě do hry. Jsem opakovaně pobídnuta, abych učinila nabídku s penězi, které mi právě poslal 
šéf místní policie, a když tak nakonec učiním, místností proběhne vlna hlasitého nadšení. 
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Zalévá mě nepříjemný pocit z toho, že jsem se náhle nechtěně stala středem pozornosti ve 
svém jaksi nepatřičném postavení mezi muži. Jenang pohotově využívá situace připomínkou, 
že „i náš velectěný zahraniční host poskytl velkorysý dar naší komunitě“ a vyzývá největší 
muže města, aby se nedali zahanbit cizincem a co více – ženou. Poznámka vyvolá vlnu 
smíchu a vzápětí celou záplavu úctyhodně vysokých nabídek ze všech koutů místnosti. Ani to 
však jenangovi ještě ke spokojenosti nestačí. Přistupuje k pokusu vyprovokovat vyšší nabídky 
od přítomných perantau, oslovuje je formou následujících veršů:  
Z Lintau do Parik  Rantang 
vede silnice postavená Holanďany, 
popřejme našim perantau srdečné uvítání, 
Ach jak dlouho jsme čekali na toto setkání.  
 
Komáři štípou zprava i zleva, 
až celé tělo rozbolí, 
 pomoc nám chudým jedním ringgitem* 
nebo aspoň rupií**. 
 
Rušný je trh v Padangpanjangu,  
plný mladých lidí jako vždy, 
pokud jsi chudý i když jsi v cizině,  
raději jsi měl zůstat ve své rodné vsi. 
Každou sloku následuje vlna bujarého smíchu a série více či méně rozpracovaných 
komentářů, ozývajících se z řad mužského obecenstva, často rovněž ve verších, nebo ve 
formě tradičních mudrosloví – pepatah patitih. Tato nepřímá forma umožňuje humorným 
způsobem oslovit konkrétní osoby, které pak zřídkakdy opomenou reagovat dalším a dalším 
navyšováním svých nabídek  
Asi po půl hodině jenang vyhlašuje autora nejvyšší nabídky, jemuž pak představitelka 
Gelang obřadně předává dort. Nicméně přestávka ještě nekončí. Pozornost se jen přesouvá 
k hráči na saluang – dlouhou bambusovou flétnu s hlubokým hlasem a dva zpěváky – muže a 
ženu, usazené na rákosové matraci na podlaze – muži v tureckém sedu, žena s nohama 
                                                 
* Mince poměrně vysoké hodnoty, jíž se platilo v době holandské kolonizace. 
** Jednotka současné indonéské měny, jejíž hodnota je velmi nízká: V současné Indonésii jsou ceny výhradně v 
tisících, desetitisících, statisících a miliónech rupií. Ironická narážka. 
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složenýma pod sebe. Lidé se shromažďují kolem dokola, ohlašujíc své objednávky 
nejoblíbenějších dendangů (lidových písní) jenangovi, který znovu hraje roli zábavného 
moderátora, jehož úkolem je zprostředkovat komunikaci mezi posluchači a zpěváky a vybrat 
peníze za každou objednávku. Společnost ovládla veselá atmosféra,  písně se nesou 
v humorném duchu a všichni zúčastnění ze zjevně náramně dobře baví. Teprve po jedenácté 
hodině zpěv pomalu ustává a tanečníci se začínají připravovat k zahájení druhé části dnešního 
představení randai. Hudebníci rozeznívají své gongy na znamení, že představení má brzy 
znovu začít.  
Za nedlouho se tanečníci už zformovali do známého kruhu a silatovými kroky doprovází 
zpěv vstupního gurindamu. Od zpěváků se doslýcháme, že Umbuik vytrval s napravenými 
loupežníky ještě měsíc a pak ještě jeden rok, až jednou dostal špatné sny a pojal obavu, že 
jeho matka onemocněla, nebo Galang zemřela a rozhodl se k návratu domů.  
Další výstup přináší rozhovor mezi právě se navrátivším Umbuikem a jeho sestrou 
Rambun Ameh, která mu sděluje, že matce sice nadmíru chyběl, ale stále se těší dobrého 
zdraví, avšak Puti Galang Banyak skonala právě před sto dny a matka je zrovna na cestě do 
domu rodičů Galang, kde se mají konat obřady ke sto-dennímu výročí její smrti. Na to 
vypráví Umbuikovi o všem co se odehrálo, zatímco byl pryč. Popisuje, jak moc po něm 
Galang tesknila, jak se chtěla vydat hledat ho do surau, a když jí to nebylo dovoleno, 
vyžádala si alespoň deku, do níž balily Umbuika, když byl ještě miminko a potom pod ní 
každou noc uléhala ke spánku. Vysvětluje jak stále více hubla, až nakonec ulehla mezi 
Umbuikovu matku a sestru a odešla ve spánku. Umbuik se táže, kam ji pochovali a žádá o 
svolení k návštěvě jejího hrobu, neb v Minangkabau je zvykem před odchodem formálně 
požádat ty, jež právě opouštíte, o svolení.  
Tanečníci povstávají ze svých pozic na podlaze a tleskajíce rytmicky ve zvučném 
unisonu, vyvádějí herce ze svého středu, aby pak vykročili po obvodu kruhu právě ve chvíli, 
kdy zpěvák zahájí další gurindam, laděný tentokrát pochopitelně značně melancholicky 
v souladu s textem, který popisuje Umbuikův zmatek a zoufalství, jenž ho zachvátily cestou 
ke hrobu jeho milované. Zatímco Umbuik vzlyká v imaginární tmě, která má zahalovat hrob, 
přichází na scénu plně osvětlenou vybledlým světlem zářivek mamak Puti Galang Panjang 
Jangguik. Následuje další dialog. 
UMBUIK: Ach má nejdražší lásko Puti Galang Banyak, odpusť mi, odpusť mi, jestli to dokážeš. Řekl 
jsem ti tolik špatného. Teď nás oba zachvátilo neštěstí. 
PANJANG JANGGUIK: Ó drahé dítě, nesetrvávej v tomto stavu, nebo tě přemůže zlý duch. Přijde na 
tebe pohroma. 
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UMBUIK: Ach můj učiteli, jelikož jsem nechal svou zlobu, aby mě vedla, protože jsem byl pomstychtivý, 
Galang zemřela. Nemůže být větších výčitek, než jsou ty mé. Jak bych to jen kdy mohl vynahradit? Jak bych 
dokázal splatit svůj dluh své milované sestře Puti? 
PANJANG JANGGUIK: Nebuď ze sebe zklamaný. Jen posil svou vnitřní víru. Žijeme-li déle, cítíme 
toho více. Alláh nám dá pocítit víc a ještě víc. Jen nás zkouší. Pokud jde o tebe a Galang, ponech vše v rukou 
Alláha. Proč? Neboť čehokoliv se nám dostane, cokoliv na cestě potkáme či co učiníme, a zvláště smrt, jsou 
v rukou božích. To je naše tajemství. 
UMBUIK: Celý život jsem měl smůlu, ještě když jsem byl dítě. Otec byl zabit, Galang odešla jen kvůli 
mně. Ach učiteli, můj duch mě opustil, mé tělo je slabé, cítím, že už nebudu žít příliš dlouho. 
PANJANG JANGGUIK: To neříkej. Buď trpělivý a posil své srdce. Vzpruž se na duchu. Zůstaň na 
přímé cestě. No tak, mladý muži, pojďme domů. 
Na to se Umbuik s pomocí svého učitele pokusí vzpřímit, ale zakopne a upadne čelem 
přímo k zemi, neb se cítí příliš slabý, než aby byl schopen chůze. V tom ho obklopí tanečníci 
rytmicky tleskající rukama a nechají ho připojit se do jejich kroužku za tónů počínajícího 
tesklivého gurindamu. Píseň popisuje Umbuikovy pocity zármutku a znechucení sama nad 
sebou, které mu nedají klidného spánku ani odpočinku. Jeho duše nemůže nalézt pokoje, až se 
rozhodne vyhledat pomoc dukuna* ohromné duchovní moci, který mu již dříve poradil, jak 
vyrobit kouzelnou flétnu, jíž očaroval Galang. 
V návazném výstupu Umbuik vysvětluje dukunovi svou situaci, zatímco ten kroutí hlavou 
v úžasu, naslouchaje jeho tragickému příběhu. Na to gesty napodobuje pohyb paží nad 
nádobou naplněnou vodou v náznaku obvyklé techniky využívané minangskými šamany při 
předpovídání budoucnosti. Teprve po té, co odrecituje několik magických formulí, datuk 
konečně promluví. Říká, že pro duši Galang už není jiné pomoci, než nahradit ji duší 
Umbuikovou. Mladý muž prohlašuje, že je ochoten přinést jakoukoliv oběť, jen aby splatil 
svůj dluh vůči Galang a znovu ji spatřil dýchat a usmívat se. Dukun mu předává potřebné 
instrukce a posílá ho na cestu vybaveného balíčkem kouzelných palmových listů a větví 
s třemi citrusovými plody.  
Samotný proces oživení Galang vypráví další gurindam: Umbuik vykope její tělo z hrobu 
a nachází ho zcela nedotčené rozkladem a zkázou, vypadá jako spící krasavice. Přečte 
magickou formuli, kterou získal od dukuna, vyhodí citrusové plody vysoko do vzduchu a 
zmrská Galang palmovými listy od čela po prsty na nohou, načež se její oči otevřou. Galang 
se posadí a promluví k němu milostnými slovy.  Její probuzení je provázeno nadpřirozenými 
výjevy, jako jsou blesky různých barev na různých částech obzoru. Šťastná z neočekávaného 
                                                 
* Tradiční kouzelník, šaman. 
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opětovného setkání, nechá Puti Galang Umbuika, aby ji odvedl do domu své matky v Ranah 
Tibarau. Zatímco jsou ještě na cestě, zprávy o jejich návratu a záhadném znovuobjevení Puti 
Galang Banyak se donesou až k jejím rodičům do Ranah Aur. Ti však odmítají uvěřit tak 
podivným zvěstem 
V následující scéně sledujeme Umbuika, jak nakazuje své sestře Rambun Ameh, aby 
rozeslala pozvánky na jeho svatbu, rozšířila zprávu po celé nagari a připravila vše potřebné 
na nadcházející oslavy. Hra pokračuje dalším cyklem kruhového tance galombang 
v doprovodu písně, která líčí, jak se všichni lidé z nagari, zcela zaskočeni touto absolutně 
nečekanou zprávou, sbíhají do Umbuikova domu. Když zpráva zastihne zarmoucenou matku 
Puti Galang, ta přemluví svého muže, aby ji doprovodil do Umbuikova domu, aby se 
přesvědčili, zda jde skutečně o jejich dceru, která se chystá provdat za Umbuika. Na konci 
galombang vstupují do středu představitelé čtyř postav: Umbuika, Galang, matky a otce 
Galang.  
Umbuik a Galang procházejí po vnitřním obvodu kruhu, zatímco nasloucháme rozhovoru 
mezi rodiči, kteří stojí uprostřed. Matka říká, že spatřila tvář své skutečné dcery, zatímco otec 
tvrdí, že se nedívala dost pozorně, neboť tváře mnoha dívek mohou být podobné a jejich dcera 
je již hezkou řádku dní pohřbená, takže není možné, aby to byla ona. Matka však trvá na 
svém, dokud se otec nerozzlobí, řka, že aby se mrtví jen tak vraceli a procházeli se mezi 
živými, musel  by být jedině soudný den, kdy všichni mrtví vstanou ze svých hrobů, aby 
předstoupili před Alláha. Na to vyjádří obavu, že matčina mysl je dosud zachvácená 
zármutkem, a tak může být náchylná vůči zlým duchům, kteří by do ni mohli snadno vstoupit 
a zcela ji ovládnout. Na to k nim ale mladý pár přistoupí na vzdálenost pár kroků a Galang 
nadšeně zdraví své rodiče. Představitelky Galang a její matky hrají scénu šokujícího 
opětovného setkání velmi patetickým způsobem, hovoříc plačtivě extrémně vysokými hlasy, 
které střídavě stoupají a klesají, sledujíc rétorickou techniku charakteristickou pro styl řeči 
zvaný maratok, tragickou emocionální litanii ve verších. Nakonec je přerušuje Umbuik, který 
žádá oba rodiče, aby přestali lamentovat a radovali se z návratu své dcery. Na to je požádá o 
svolení s plánovaným sňatkem mezi ním a Galang. Otec odpovídá, že dává svůj souhlas, 
pokud je to vůle boží, načež se pustí do vyjednávání a plánování organizačních záležitostí 
svatby, která se bude konat v domě Puti Galang Banyak ve vesnici Aur. 
Galombang uzavírající tuto scénu je veselý a v tanci se střídají silatové kroky 
s rozpustilými houpavými pohyby dangdutu – ryze neformálního tance s erotickým 
podtónem, který se tančí na hudbu prozrazující indické vlivy, velmi populární v současné 
Indonésii: Tanečníci se pohupují v bocích, a tleskají do rytmu. Diváci reagují velmi nadšeně, 
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někteří z malých chlapců posedávajících v nejpřednějších řadách se dokonce probralo 
z předchozího polospánku, vyskakují a napodobují pohyby tanečníků po stranách jeviště. 
Atmosféra je veselá a jiskřivá.  
Gurindam znovu opakuje zprávu o nyní už vyjednaném sňatku, shrnuje všechny činnosti, 
které budou předcházet slavnosti a jmenuje všechny zúčastněné strany spolu se specifickými 
úkony, za něž zodpovídají. Nakonec je krátce popsán celý svatební průvod směřující 
z ženichovy vesnice do vesnice nevěsty.  
Scéna svatby se otevírá uvítáním průvodu nevěsty a ženicha třemi mladými dívkami 
v úplném slavnostním kroji nesoucími nad hlavou obřadní žlutý slunečník a přinášejícími 
symbolické pohoštění v podobě žluté rýže, vody a betelu, zatímco rodiče Galang v doprovodu 
jejího mamaka Panjang Jangguika stojí v pozadí. Jako hudební doprovod tohoto krátkého 
obřadu vyhrávají skupinoví muzikanti veselou melodii na talempong – soubor malých 
bronzových gongů, k němuž se připojuje i malá flétnička – puput a rebana, čili tamburína. 
Hudba pomáhá nastolit atmosféru skutečné minangské adatové slavnosti, které se minangsky 
říká alek.  
Po té co dozní hudba, přichází formální výměna pidato adaik – zvykových obřadních řečí 
mezi Umbuikem, Panjang Jangguikem a otcem Galang, která jejím představitelům dává další 
příležitost k velkolepému představení jejich řečnických dovedností. Pokud se stane, že se 
herci dopustí chyby v použití složitého jazyka symbolů, významní muži z řad obecenstva 
neváhají je opravit, pokud jsou skutečně obratní, rovněž se jim dostává veřejného uznání 
prostřednictvím pochvalných komentářů. Nakonec se recitují modlitby, načež jsou ženich a 
nevěsta usazeni na předem připravené plastové zahradní židličky postavené doprostřed 
jevištního prostoru, které zde nahrazují bohatě zdobený pozlacený trůn používaný při 
skutečných svatbách. Orchestr gongů se znovu pustí do radostného vyhrávání a pár 
snoubenců se spolu s diváky chystá ke sledování tari piriang –tradičního minangského 
akrobatického tance s talíři, který provedou čtyři nejzdatnější z tanečníků souboru. Každý 
z nich si umístí velký jídelní porcelánový talíř na roztažené prsty rukou a do dlaní a 
předvádějí vpravdě akrobatické pohyby střídavě usedajíc do podřepu a zase se vzpřimujíc a 
zároveň s tím balancujíc talíři při vířivých pohybech paží, převracejíc je ve vzduchu nahoru a 
dolů a zase zpět ve zlomku vteřiny, aniž by jim dali šanci vyklouznout a roztříštit se o 
dlaždičkovou podlahu, zároveň vytloukajíc doprovodný rytmus malým keramickým 
kladívkem upevněným k ukazováčku o spodní část obrubně talířů. Jak sleduji jejich 
strašidelně rychlé a obratné pohyby, dělají se mi mžitky před očima a téměř mě zachvacuje 
závrať. Nebo je to tím, že druhá hodina ranní je dávno pryč a já začínám být po několika 
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hodinách sledování představení skutečně vyčerpaná? Cílem této živé a zábavné vložky jistě 
má být probuzení obecenstva před započetím závěrečných scén celého představení, v němž 
dojde k ještě jednomu obratu od veselé neformální nálady k náladě vážné. 
Po talířovém tanci přichází galombang, jehož prostřednictvím zpěvák vysvětluje, že po té 
co se všichni svatební hosté dosyta najedli, napili a nažvýkali betelu, požádali své hostitele o 
svolení k odchodu. V domě zůstali jen Umbuik s Puti Galang a jejími rodiči. Uběhlo několik 
měsíců od svatby, když Umbuik navrhl své ženě, aby se vydali na návštěvu jeho sestry 
Rambun Ameh, aby ulevil svému stesku. 
V následujícím výstupu Umbuik žádá rodiče Galang o svolení k odchodu pro oba dva a 
také se mu ho dostává, jakkoliv matka Galang se trochu zdráhá a prosí je, aby se zase brzy 
vrátili. Navazující gurindam líčí dlouhé a únavné putování dvojice a konečně jejich příchod 
do domu Rambun Ameh ve vesnici Tibarau, aby pokračoval oznámením toho, že po několika 
měsících strávených v domě sestry Umbuik náhle onemocní a není možné ho žádnými 
prostředky vyléčit. Puti Galang je zachvácena obavami, a když se o všem dozví i její rodiče, 
přispěchají do Kampung Tibarau ve snaze pomoci. 
Po té, co tanečníci dokončí svůj galombang a usednou do kruhu, díváme se na Umbuika, 
jak leží na podlaze uprostřed kruhového prostoru a nad ním se sklání Puti Galang. Za nimi 
tiše stojí rodiče Galang a Umbuikova matka a sestra a smutně pozorují celou scénu. Umbuik 
říká, že si uvědomuje, že nadešla jeho poslední hodinka, zatímco Puti Galang ho prosí, aby 
neříkal taková slova. Umbuik však přeruší její nářek a slabým hlasem jí prozrazuje tajemství 
o svém kouzle a pravdu o své smlouvě s dukunem, který mu umožnil přivést ji zpátky 
k životu. Vysvětluje, že ačkoliv ví, že brzy zemře, nelituje toho, co udělal, neboť všichni 
jednou zemřeme, ale on měl šanci žít šťastně alespoň na krátkou chvíli, což mu přineslo 
mnoho potěšení. Potom přivolává přítomné rodiče a sestru a žádá je o odpuštění za své minulé 
skutky. Na to mu hlava spadne nazad na znak toho, že vypustil duši. Puti Galang ho stále drží 
v náručí, dokud mu nezatlačí oči. Potom začne lamentovat, prohlašujíc, že její zármutek jí 
nedá dlouho žít a žádá přítomné členy rodiny, aby jí slíbili, že až zemře, pochovají ji a jejího 
zesnulého manžela na úpatí dvou kopců, tyčících se proti sobě nad vesnicí Tibarau, tak aby 
nikdy neztratili jeden druhého z očí. V očích mnoha mladých žen a dívek v obecenstvu se 
lesknou slzy, všichni sedí mlčky, lidé se zdají být poměrně pohnuti. Některé děti už delší 
dobu spokojeně spí a jejich matky teď pomalu vstávají ve snaze je neprobudit a směřují ke 
svým domovům. 
Závěrečný gurindam dodává, že Puti Galang skonala krátce po svém manželovi a oba 
byli pochováni podle své poslední vůle. Po té zpěvák oznamuje, že vyprávění končí dnes 
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v noci na tomto místě a přeje všem bezpečnou cestu domů. Dá-li Bůh, soubor se brzy vrátí 
s dalším představením randai. Tanečníci provádějí poslední silatové kroky směrem dovnitř 
kruhu, kde ještě jednou provádějí sekvenci tleskání, načež je představení náhle ukončeno, 
tanečníci opouštějí prostor jeviště, neformálně se rozcházejí všemi směry a po cestě se již 
pouštějí do hovoru o průběhu dnešního představení. Nikdo netleská, nepřichází žádné 
formální ukončení, ti z diváků, kteří vydrželi do konce představení, jednoduše začínají proudit 
různými směry pryč z tržiště a do svých domovů, přesně tak, jak je o to principál požádal ve 
své závěrečné řeči. Nezbývá mnoho času do prví ranní modlitby. 
Kapitola 2 MATRILINEARITA - MÝTUS A SOCIÁLNÍ PRAXE 
2.1 Mýtus o matce 
Definujeme-li si mýtus jako tradovaný příběh, který symbolicky ztvárňuje a snaží se 
indoktrinovat ústřední normativní koncepty kultury, jíž je produktem, můžeme jistě výše 
rekonstruovaný divadelně ztvárněný příběh o Umbuikovi zařadit do této konceptuální 
kategorie. V antropologii se vžila konceptualizace mýtu jako média, jehož prostřednictvím 
uchopujeme a vstřebáváme svou kulturu. Lidský svět se v každé kultuře řídí celým 
komplexem mýtů a lidé se obvykle obávají odchýlit od způsobu chování, jež tyto mýty 
prezentují jako jediný správný, neboť v takových případech mýtus předpovídá závažnou 
sankci: pohromu, pád, odsouzení, zavržení, neštěstí a utrpení. Toho, kdo se odváží překročit 
mýtem vytyčenou hranici, vytrestá přinejmenším vlastní špatné svědomí. V mýtu jsou 
zakódovány základní kulturní normy, jejichž dodržování je zárukou zachování integrity 
daného společenského systému a jeho hladkého fungování, zatímco jejich porušení s sebou 
přináší hrozbu zhroucení společenského řádu a jeho nahrazení zlověstným chaosem, a proto 
podléhá velmi přísným sankcím.  
V Minangkabau mýtus vyjadřuje ideologii adatu, neboť právě tento systém norem a 
hodnot je páteří minangského společenského řádu, jeho obranou hradbou proti rozkladným 
silám chaosu. Výraz adat v indonéském kontextu obecně odkazuje na soubor místních zvyků, 
víry a chování. Minangkabauci tímto termínem obvykle odkazují jak na orálně tradovanou 
historii pojednávající o původu minangského světa -Alam Minangkabau (jinak také známou 
pod označením tambo), tak na soubor tradičních přísloví, vyjadřujících řídící principy a 
pravidla pro obřady, chování a matrilineární příbuzenské vztahy (Kato 1977). V obecnějším 
smyslu je ovšem v Minangkabau adat synonymem pro symbolické univerzum, které dává řád 
celému minangskému světu (Abdullah 1966, Benda-Beckman 1979). Jelikož adat prostupuje 
celou minangskou společností, dá se také říct, že zakládá „hegemonickou ideologii …, která 
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legitimuje a uspořádává politický a obřadní život ve vesnicích“ (Sanday 1990). Se svými 
početnými významy a úrovněmi chápání představuje adat v Minangkabau mnohem víc, než 
jen soubor pravidel příbuzenství a chování nebo předpisů jednotlivých obřadních procedur. 
Adat je základním diskursem, v němž je vyjádřena minangská identita a etnicita.  
Minangský adat je ideologií primárně nacházející inspiraci v pozorování dějů v přírodě, 
odkud si bere poučení pro náležité uspořádání a fungování lidské společnosti. Tato zásada je 
vyjádřena příslovím „Alam takambang jadi guru“ (Příroda nechť je tvým učitelem). Jedním 
z klíčových konceptů minangského adatu je pak představa ženy – matky jako zosobnění 
moudrosti a autority pocházející z lůna přírody, což souvisí s asociací nejdůležitějšího 
ženského atributu – tedy plodného lůna, ze kterého se rodí nový lidský život, s lůnem 
přírodním, které je zdrojem veškerého života jako takového. Hrdina naší divadelní hry 
Umbuik se proto svým chováním dopouští porušení normy nejvyšší, kterou je posvátná úcta 
vůči matce. Jestli-že nedá na opakované rady a varování své matky a dokonce si svéhlavě 
dovolí zneužít její bezmezné mateřské lásky a pověřit ji výkonem své vlastní sobecké vůle, 
způsobí jí ponížení v očích celé komunity a dokonce ji nutí, aby se při plnění jeho 
malicherných přání vystavovala nebezpečí ohrožení života, dopouští se zpochybnění autority 
matky - hodnoty, která je jádrem celé filozofie minangského matrilineárního adatu. Jeho 
jednání tak de facto představuje ohrožení celého společenského systému, a proto je 
nevyhnutelně odsouzen k pádu.  
Umbuikův příběh není jediným minangským příběhem s tímto varovným posláním. Ve 
známosti ho předčí příběh hrdiny jménem Malin Kundang, který důvěrně zná snad každý 
Minangkabau, neboť bývá jedním z prvních příběhů, které slyšel ve svém dětství. Jeho znění 
je přibližně následující: 
Na jihu města Padang leží pláž s průzračnou vodou. Když zavane mírný vítr, zvuk 
mořských vln zní  jemně a líbezně. Místní obyvatelé tuto pláž pojmenovali Pantai Air Manis. 
Její krása láká množství lidí, kteří si na ni přicházejí odpočinout. Nedaleko pláže leží ostrov 
jménem Pulau Pisang Kecil (Banánek), jejž obývá množství opic, které se chovají k lidem 
přátelsky, ačkoliv nejsou ochočené. 
Když však přijde bouře, obrovské vlny se valí ze středu moře a rozbíjejí se o pláž, na níž 
se také nachází kopec vystupující do moře, u jehož paty jsou nahromaděny obrovské balvany. 
Když se o ně lámou obrovské vlny, voda vystřikuje vysoko do nebe a ozývá se zvuk, který zní 
jako srdceryvné lidské úpění, jakoby někdo lítostivě plakal. 
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Vypráví se, že ty balvany byly kdysi tělem lodi Malina Kundanga, kterou vlny mrštily o 
pobřeží tak silně, až se rozlomila. Ono srdceryvné úpění je ve skutečnosti křikem a nářkem 
Malina Kundanga, který prosí svou matku o odpuštění za svou neposlušnost. 
Malin Kundang byl jediným dítětem manželů, kteří se živili jako rybáři na pláži Air 
Manis. Dříve něž se Malin narodil, jeho otec odjel na moře a už se nevrátil. Malina proto 
vychovávala jeho matka, která živila celou rodinu sběrem ryb, které jiní rybáři vyhodili, 
protože se neprodaly, a sběrem chroští na oheň na kopci nad mořem. Svého syna velmi 
milovala a nikdy ho nenechala na krok se vzdálit, ze strachu že by se mohl utopit ve vlnách. 
Kamkoliv se Malinova matka vydala, vždy brala Malina s sebou – odtud jeho přízvisko 
„Kundang“- „všude zvaný“.  
Jednoho dne Malin pobíhal okolo své matky, která právě sušila ryby, když náhle zakopl o 
rybářskou síť, upadl a hlavou narazil o hranu dřevěného hrnce. „Mé dítě“, vykřikla matka a 
hned přiskočila a zdvihla syna do náručí. Rána na čele krvácela a po zranění zůstala chlapci 
až do dospělosti jizva. 
Když Malin dospěl, požádal matku o svolení, aby mohl odejít do světa na zkušenou 
(merantau). Byť s těžkým srdcem, dala nakonec matka synovi svolení a na cestu mu připravila 
balíčky rýže v banánových listech. Balíčků bylo sedm, právě na sedm dní a sedm nocí cesty. 
Každého dne pak matka hleděla na moře a tiše se sama sebe ptala: Kde už teď asi může 
být můj Malin Kundang? Za bouře, když se o pobřeží rozbíjely obrovité vlny, matčino srdce se 
rozbušilo obavami, vzpřáhla paže k nebi a modlila se, aby byla plavba jejího syna bezpečná. 
Pokaždé když připlula nějaká loď, matka doufala, že se její syn vrací domů, a když ho nikde 
neviděla, vyptávala se námořníků, zda někde nepotkali Malina Kundanga, a pokud ho potkali, 
zda jí neposílá nějaký vzkaz. Nikdy se však žádných zpráv o svém synovi nedočkala, jakkoliv 
přicházela do přístavu každého večera po několik let, zatímco její tělo ochabovalo a začalo se 
hrbit věkem. Konečně se jí dostalo zprávy od kapitána lodi, na které kdysi Malin odplul. Byla 
velmi šťastná, když uslyšela, že Malin se oženil s krásnou dívkou, dcerou bohatého šlechtice. 
Od té doby co vyslechla tuto zprávu, modlila se Malinova matka často k Bohu, aby 
ochraňoval jejího syna v rantau. 
Uplynuly měsíce, ale nic neukazovalo na to, že by se Malin měl vrátit. Jeho matka si 
přesto byla jistá, že se syn jednoho dne určitě vrátí. A pak jednoho jasného dne zahlédla na 
obzoru nádhernou loď, která směřovala k pobřeží. Nebyla to jen tak ledajaká loď, ale přímo 
koráb. Lidé z vesnice se začali shromažďovat na pláži, když uviděli, že se loď stále přibližuje 
ke břehu. Všichni se domnívali, že to jistě bude loď nějakého krále či prince, a tak ji přivítali 
jásotem. 
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Když loď přirazila ke břehu, zahlédli lidé na palubě mladý pár, jehož oděv se celý blyštěl 
v paprscích slunce. Jejich tváře se skvěly úsměvy. Oba se radovali s tak veselého uvítání. 
Všichni příchozí byli očarováni jejich zjevem. Malinova matka se snažila protlačit davem 
k lodi, srdce jí hlasitě tlouklo: Byla si velmi jistá, že ten švarný mladý pán je její milované 
dítě. Dříve než panghulu z vesnice přišli přivítat vzácné hosty, matka přistoupila k Malinovi, 
pevně ho objala a očima pátrala na jeho na čele po jizvě z dětství, aby se ujistila, že je 
skutečně její syn.  
„Mé dítě, Maline“, řekla nakonec zadržujíc slzy štěstí. „Proč si tak dlouho nedal o sobě 
vědět?“.  
Malin se zarazil, když ho objala stařenka v potrhaných šatech. Nemohl uvěřit, že ta žena 
by mohla být jeho matka, kterou si pamatoval jako ztepilou ženu, která ho všude nosila na 
rukou či na zádech. Dříve než si mohl v klidu vše rozmyslet, jeho krásná manželka si odplivla 
řkouc: „Tahle ošklivá ženština že je tvá matka? Proč jsi mi lhal?“ Načež si pohrdlivě odplivla 
ještě jednou. 
Zaslechnuv slova své manželky, odstrčil Malin Kundang stařenu tak, až se svalila do 
písku. Udivená matka nemohouc uvěřit chování svého syna pravila: „Maline, Maline, mé dítě. 
Já jsem tvá matka.“ 
Malin Kundang však slova své matky neslyšel. Jeho mysl byla zatemněná slovy jeho 
manželky. I kdyby ta žena byla jeho matka, nepřiznal by to ze studu před svou manželkou. 
Když uviděl, jak se žena pomalu blíží ve snaze obejmout jeho kotníky, uhodil ji řka: „Ó ty 
ošklivá babice. Má matka vůbec nevypadá jako ty!“ 
Stařena se svalila do písku. Přítomní lidé se ohromeni rozešli do svých domovů. 
Malinova matka omdlela a zůstala ležet osamocená. Když se vzpamatovala, jako by se 
probudila ze snu. Pláž Air Manis už byla prázdná. Na moři spatřila loď vzdalující se od 
pobřeží. Ucítila v srdci palčivou bolest, jako by ji někdo probodl kopím. Vzepjala ruce 
k nebesům a se srdcem přetékajícím smutkem vykřikla:„Ó všemohoucí Bože, jestli to je 
skutečně můj syn Malin Kundang, proklínám ho, nechť se v kámen promění!“ 
Nedlouho poté přišla silná bouře. Obrovské vlny se s mocným duněním rozbíjely o 
pobřeží. Bouře neustala než o půlnoci. Palmy se kácely a domy se otřásaly ve větru. Lidé se 
třásli hrůzou a obavami. 
Když ráno osvítily nebe první paprsky slunce, bouře byla ta tam. Na úpatí kopce bylo 
vidět kusy lodě, která zkameněla. Jak zněla matčina kletba, Malin Kundang, nevděčné dítě se 
proměnil v balvan. V okolí toho balvanu se prohání tři druhy drobných rybek a říká se, že 
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tyhle rybky se zrodily z kousků těla manželky Malina Kundanga, která ho nikdy nepřestala 
hledat. 
Odkaz tohoto mýtu se podobá známým slovům českého básníka: „Opustíš-li mě, 
zahyneš“: Minangkabau, který zapřel svou matku a s ní potažmo komunitu svého původu, 
ztrácí své místo na světě – svou identitu, neb doslova definitivně zpřetrhal pouta se svou 
rodnou hroudou. V případě hrdiny výše převyprávěné kaby hraje z hlediska minangské 
konceptualizace důležitou roli i skutečnost, že je jediným dítětem své matky, jak napovídá 
samotné přízvisko „Nan Tungga“ – jedináček. Absence sestry mu totiž zabraňuje v naplnění 
nejvýznamnější mužské role mamaka, která by mu umožnila jasné zakotvení v mateřské 
komunitě: Nepřítomnost sestry, do jejíhož domu by se Anggun mohl vracet a jejích potomků, 
vůči nimž by měl hrát roli patrona, ochránce a morální autority, je klíčem k jeho 
vykořeněnosti, neb v mateřské komunitě postrádá vztahy, které by ho s ní svazovaly a 
zároveň mu otevíraly možnost smysluplné realizace. Tím spíš že jeho manželka je cizinka, 
která nemá v Anggunově mateřské komunity žádné vazby a také žádný vlastní dům. 
Anggunův příběh tak vystihuje skutečnost, že při tradičním uspořádání minangské komunity 
je členství mužů založena výhradně na vazbách, které je váží k ženám – především sestrám a 
teprve potom k manželkám, což je logickým důvodem do nedávné minulosti udržované 
vesnické endogamie. 
Mezi badateli zabývajícími se oblastí Jihovýchodní Asie panuje široká shoda v tom 
smyslu, že jistá míra ústředního postavení žen v organizaci domácnosti a blízkých 
příbuzenských vztahů (matrifokalita) je v této oblasti tématem vyskytujícím se napříč 
kulturami s nejrůznějšími příbuzenskými systémy. Pro matrilineární kulturu Minangkabau 
ovšem představuje nezpochybnitelná autorita matky, která je zosobněním filozofie adatu i 
jeho praktickou vykonavatelkou, ústřední ideologické dogma, kterému si dovolím věnovat 
samostatnou kapitolu. 
 
2.2Adat Ibu: Matrilineární filozofie v sociální praxi 
V minangském adatu je žena přirovnávána k hlavnímu nosnému trámu tradičního 
velkého domu – rumah gadang, který je pak vnímán jako symbol celého adatu, potažmo 
minangské identity vůbec. Tato tradiční symbolika je obsažena v přísloví:  
 
46 
 
Bundo Kanduang limpapeh rumah gadang 
Amban puruak pagangan kunci 
Amban puruak aluang bunian 
Pusek jalo kumpulan tali 
Iehan dalam nagari 
Nan gadang basa batuah 
Kok iduik tampek bahasa 
Kok mati tampek baniek 
Bundo Kanduang je motýlem velkého domu 
Právě ona je držitelkou klíče od truhly s oblečením 
I klíče od pokladnice 
Ona je středem rybářské sítě 
Ona je ozdobou vesnice 
A její svrchovanou vládkyní 
Dokud je živa, právě k ní si přicházíme pro radu 
A když zemře, obracíme se k ní v modlitbách 
 
Bundo Kanduang je čestný titul, jehož doslovný překlad je „matka děloha“ (nebo-li 
„rodná matka“/ „vlastní matka“). Tímto titulem je označována nejstarší žena matrilinie či 
jejího segmentu jako držitelka svrchované autority uvnitř této sociální jednotky a její vůdčí 
osobnost. Mezi jí přičítané ideální vlastnosti patří především moudrost, síla a spravedlnost. 
Nejznámější mytickou reprezentací Bundo Kanduang je moudrá a spravedlivá panovnice z  
minangského státního mýtu Cindur Mato z doby království Pagaruyung (viz Abdullah 1970), 
jiným příkladem může být Siti Djuhari z kaby Rancak di Labuah, se kterou se blíže 
seznámíme později.  
Výraz „limpapeh“ – v doslovném překladu motýl, vykládá pan Idrus Hakimy Datuk Rajo 
Panghulu v několika svých knihách o minangském adatu jako symbolické označení hlavního 
nosného trámu velkého domu (rumah gadang), o nějž se opírá celá konstrukce domu, 
potažmo adatu, neb rumah gadang je považován za symbolickou reprezentaci adatu par 
excelence. Dále tvrdí, že „limpapeh“ asociuje představu Bundo Kanduang - matky, která je 
pevnou oporou všem svým dětem. Dále dovozuje, že „motýl“ je symbolem celého ženského 
pokolení v jeho roli „hlavního nosného trámu velkého domu a přeneseně pilíře celé nagari 
(1994a: 94, 1994b: 41, 172). Moji informátoři měli nejčastěji za to, že k motýlu je 
přirovnávána starší žena oblečená do kompletní obřadní róby s nákladem darů, tak jak ji 
můžeme spatřit na čele procesí při každém adatovém obřadu, kdy představuje poselkyni štěstí, 
blahobytu a dobré vůle (viz níže). Mnozí z nich si pak rovněž vzpomněli na asociaci motýla a 
hlavního nosného trámu domu.  
Rumah gadang (viz obr. 4 a 7 obrazové přílohy) je velký dlouhý dům, podélně rozdělený 
na dvě základní části: přední část, do níž vedou přibližně ve středu délky domu vstupní dveře, 
slouží jako společná místnost, zatímco zadní část se dále dělí na řadu malých místností, 
oddělených od společné místnosti dveřmi nebo závěsy (viz obr. 8 obrazové přílohy). Rumah 
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gadang  v minulosti sloužil jako příbytek celé matrilinie, respektive matrilineárního 
segmentu, sestávajícího z tří až čtyř generací žen. Jeho sociální a rezidenční jádro tvořily 
ženy: sestry, sestřenice z matčiny strany a jejich matky. Každá z vdaných žen měla v domě 
svůj vlastní pokojík (biliak) – jednu z řady komůrek v zadní části domu, kde v noci přijímala 
svého manžela. Přední společná část domu sloužila každodenní společenské interakci a 
především jako místo konání všech obřadních událostí a velkých hostin s nimi spojených. 
Mužští členové matrilinie se v prostorách domu zdržovali převážně jen v průběhu dne, v době 
kdy zrovna nebyli zaměstnaní prací na polích, zatímco na noc odcházeli ženatí muži ke svým 
manželkám a svobodní mladíci do muslimské školy a modlitebny (surau). Pokud některý 
z mužů v domě přespával, ať už přechodně, nebo protože byl rozvedený či vdovec a neměl se 
kam jinam uchýlit, neměl k dispozici vlastní pokoj, nýbrž si rozložil svou rohož ke spaní 
v přední společné místnosti. 
Jak toto prostorové aranžmá napovídá, rumah gadang je výsostnou ženskou sférou, 
zatímco muži zde zaujímají okrajové postavení – sféra jejich působení je mimo dům, ve 
vnějším prostředí vesnice, ať už jde o balai adat, mešitu, muslimskou školu a modlitebnu – 
surau, nebo kavárnu - lepau.  
Dle matrilineárního adatu jsou ženy považovány za nosné pilíře velkého domu, potažmo 
celé společnosti z několika důvodů: Za prvé a především, protože původ je trasován v ženské 
linii, takže kontinuita rodiny, matrilinie, potažmo celého matriklanu je zajištěna výhradně 
ženskými potomky.  
Za druhé: Protože přírodní filozofie adatu zakládá posvátnou úctu k ženám vzhledem 
k jejich prokreativním schopnostem, zavádí také stěžejní kulturní normy, jejichž cílem je 
zaručit ženám stabilní a bezpečné zázemí, v němž budou moci rodit a vychovávat další 
pokolení: Svěřuje jim proto dědičná práva k půdě, s níž je spojuje už samotná posvátná 
plodivá síla, a k domům a ustavuje je správkyněmi dědičného majetku matrilinie v podobě 
zlata, šperků, dědičných zbraní – jako je především posvátný rodový kris (obřadní dýka, která 
se používá při obřadu předávání dědičného titulu strýcem z matčiny strany – mamakem na 
jeho synovce), obřadních krojů a dalších cenností (odtud ta část přísloví, v níž se praví, že 
„právě ona je držitelkou klíče od truhly s šatstvem a také klíče od rodinné pokladnice“). 
Šatstvem jsou myšleny cenné obřadní kroje z ručně tkaných látek protkávaných pravým 
zlatým či stříbrným dracounem předávané v bohatých rodinách starousedlíků ženami 
z generace na generaci. Mezi šperky pak patří bohatě propracované ozdoby hlavy pro nevěstu 
(suntiang), které se v minulosti vyráběly rovněž z pravého zlata, mohutné zlaté náhrdelníky, 
závěsné náušnice a prsteny, jež ženy oblékají při obřadních příležitostech. Tyto šperky 
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vpravdě představují pro každou ženu zlatý poklad, který zdědila po své matce a babičce, a 
který ochraňuje a rozšiřuje, aby ho jednou mohla předat svým dcerám. Zlatý a stříbrný poklad 
děděný v ženské linii v minulosti plnil a často dosud plní úlohu jakéhosi bankovního účtu, na 
který ženy ukládají své hospodářské přebytky (peníze utržené z prodeje vypěstované rýže a 
zeleniny), a ze kterého vybírají hotovost potřebnou k zajištění všech adatových obřadů a 
slavností s nimi spojených, především svateb a obřadů povýšení panghulu, anebo pro účely 
investice, ať už  do nákupu půdy či dobytka, do zástav půdy, do vzdělání dětí obou pohlaví, 
nebo do vstupního kapitálu k nastartování podnikatelské činnosti bratra či syna v rantau. 
Za třetí: V souvislosti s výše uvedenými skutečnostmi má úsudek žen jako správkyň 
rodového majetku velkou váhu, pokud se jedná o rozhodování o nakládání s půdou či 
rodinnými financemi a uzavírání sňatků. Ve veškerých rozhodovacích procesech týkajících se 
rodového majetku pak adat ženám zaručuje právo veta. 
Metafora, která zobrazuje Bundo Kanduang jako střed rybářské sítě, odkazuje na fakt, že 
právě ženy jsou aktivními udržovatelkami pojiva příbuzenských sítí, které skrz na skrz 
protkávají celou nagari a vytvářejí z ní jeden živý organismus. Jejich společenská moc 
nespočívá v ovládání jiných lidí, rozhodně nejsou jakýmisi vládkyněmi nad muži, jak 
předpokládá evropská představa matriarchátu (Bachhoffen ad.). Jejich skutečná moc, jak 
naznačuje metafora o rybářské síti, spočívá v jejich schopnosti vtahovat lidi do sítě tali budi – 
přátelských a uctivých příbuzenských pout, jež soustavně udržují a oživují prostřednictvím 
adatových slavností spojených s obřady životního cyklu. V Minangkabau jsou to ženy, které 
hrají roli iniciátorů a organizátorů těchto obřadů, jejichž hlavním účelem je náležitě vplést 
vlastní potomky přímo do středu rozsáhlých příbuzenských sítí, které by jim měly po celý 
život poskytovat bezpečné a jisté sociální zázemí. Jak říká jedna z mých informátorek Mak 
Suti: „Přestože jsme chudí, musíme provdat a oženit své děti podle zásad adatu a vykonat 
náležitý obřad, když se narodí. Obřadům rozumí ženy, muži se do nich sice zapojí, ale pokud 
žena nedodržuje adat, je jisté, že jej nebude dodržovat její muž. Jeho úkolem je především 
živit rodinu, jeho místo je na poli či v obchodě.“  
Obřadům životního cyklu proto ženy často říkají „adat ibu“ (ženský adat). Bližší 
představu toho, co se pod tímto označením skrývá, poskytne následující etnografický popis 
vesnické svatby sestry jedné z mých spolužaček z umělecké akademie v Padangpanjangu, 
kterou jsem detailně zaznamenala ve svém terénním deníku v dubnu 2002. 
Hned zrána prvního svatebního dne přišly pro Sulastri (nevěstu) dvě ženy středního věku. 
Když je Sulastřina starší vdaná sestřenice z matčiny strany uvítala ve dveřích, otevřely před ní 
obřadní nádobku s betelem na znamení, že přicházejí ve věci adatu. Na dotaz se mi dostalo 
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odpovědi, že jde o její bako – tedy ženské příbuzné z otcovy strany. Jedna z nich byla otcova 
sestra (FS) a druhá jeho sestřenice z matčiny strany (FMSD). Role otcových příbuzných 
v obřadu mě překvapila, proto jsem se ptala dál. Pro lepší pochopení minangského 
příbuzenskému systému – jde o matrilineární systém s komplementární patrifiliací – a 
orientaci v základní příbuzenské terminologii viz příbuzenský diagram s podrobnými 
vysvětlivkami v obrazové příloze (obr. 9 obrazové přílohy). 
Zjistila jsem, že v životě každého Minangkabauce hrají bako velmi významnou roli. Jsou 
důležitými spolu-organizátorkami všech obřadů životního cyklu, kterými děti jejich mužského 
příbuzného (syna, bratra, synovce či bratrance), které označují jako své anak pisang, 
procházejí, a to od obřadu udělení jména, prováděného několik dní po narození, obřízku u 
chlapců, přes svatbu až po pohřeb. Jednou z významných úloh bako je poskytnout svým anak 
pisang základní vybavení nutné pro podstoupení každého z  přechodových rituálů 
předepsaných adatem, například obřadní oděv: od batiku, do něhož se zabalí novorozenec při 
obřadu udělení jména, přes nákladnou svatební róbu, která se dnes ve většině rodin pro 
příležitost svatby pouze pronajímá, až po prosté bílé lněné roucho, do něhož se při pohřbu 
zabalí zemřelý.  
V našem případě si bako přišly pro svou anak pisang, aby si ji odvedly do svého domu 
(tedy domu matky jejího otce) a tam ji ustrojily do svatební róby, kterou pronajaly na vlastní 
náklady v půjčovně svatebních oděvů, učesaly ji a nalíčily. Přidávám se k nim. V domě 
Sulastřiny babičky z otcovy strany, Nek Halimah, panuje radostná atmosféra. Dům je plný 
žen, které mají plné ruce práce s výzdobou společenské místnosti a přípravou obřadních jídel, 
při tom všem se hodně povídá a každou chvíli se dům rozezní salvami smíchu. Strojení si 
berou na starosti dvě Sulastřiny tety – sestry jejího otce - Ibu Nisa a Ibu Eny, které oblékají 
nevěstu do tyrkysově modré svatební róby se zlatým brokátem. (Tentokrát tedy ne tradiční 
červeno-zlatá kombinace). Všemu přihlíží i Sulastřina babička Nek Halimah a celý hlouček 
mladších sestřenic. Po vyčesání vlasů a připevnění příčesku v podobě mohutného drdolu a 
nalíčení, které spočívá zejména v nanesení silné vrstvy bílého pudru, tak aby nevěsta svou 
běloskvoucí pokožkou předčila i mě, zvýraznění očí a načervenění rtů, nasazují ženy nevěstě 
na temeno mohutnou zlatou korunu (v tomto případě, jako v současnosti nejčastěji, jde o 
pouhou měděnou a plechovou napodobeninu s množstvím při pohybu cinkajících přívěšků v 
podobě lesklých plíšků a zrcátek), která ladí se zlatem na šatech.  
Následuje společné jídlo, kterého se účastní i Sulastřin otec, a po té už ženy snášejí ke 
vchodu obřadní mísy s jídlem, které, jak mi vysvětlují, následně ponesou do domu Sulastřiny 
matky. Hned kontroluji jejich obsah: Na velkém měděném obřadním tácu, kterému se říká 
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dulang tuó, je součástí rodinného pokladu děděného z generace na generaci a je mu přičítán 
posvátný charakter, je rozloženo celkem patnáct talířů, přičemž na pěti z nich se vyjímají 
vysoké dorty kruhového tvaru, zatímco ostatní jsou naplněny drobnějším cukrovím, které 
ženy pohotově pojmenovávají jako „silomak, wajik, galamai, umpiang, sagun, sopik a kué 
loyang“. Tento tác ponese na hlavě babička - Nek Halimah (FM), která jej nejdříve musela 
vytáhnout z truhly s rodinnými cennostmi, od které má klíč jen ona. V další míse se skrývá 
celé kuře dušené v kokosovém mléce s přídavkem kari – obřadní pokrm zvaný singgang 
ayam. Kuře je skutečně celé, tedy nechybí mu ani hlava a nožky, což mě trochu vyděsilo. 
Několik dalších mís je pak vrchem naplněno obřadní žlutou lepivou rýží s šafránem – nasi 
kuniang. Konečně je zde i jeden tác s poklopem, pod nímž nalézám jakýsi koláč přikrytý 
banánovým listem, který Bu Eny skutečně označuje za zákusek a vysvětluje, že jde o silomak 
kunit, tedy opět lepivá rýže připravená v kokosovém mléce s přídavkem šafránu, který dezert 
zbarví pěkně do žluta, aby měl stejnou barvu jako hlavní chod – výše zmíněné kuřecí karé.  
Má inspekce skončila a všechny ženy už jsou připravené ve svých nejlepších obřadních 
krojích, takže můžeme vyrazit. Každá z žen ze Sulastřina doprovodu se chopí jedné nádoby, 
umístí si ji na temeno hlavy a s úsměvem a pro mě obdivuhodně jistým a lehkým krokem se 
s touto zátěží vydávají na průvod vesnicí do domu Sulastřiny matky. Nevěsta sice nenese 
žádné dary, ale s téměř tříkilovou svatební korunou (suntiang) na tom není o moc lépe než 
ostatní účastnice průvodu. Mně osobně úplně stačí vypořádávat se s pálícím poledním 
rovníkovým sluncem. Před domem se k nám připojuje asi patnáct dalších žen z rodiny 
Sulastřiny bako, z nichž ty mladší nesou nádoby se syrovou rýží (beras) a tácy s drobnými 
dortíky, zatímco starší ženy generace Sulastřiny babičky uzavírají průvod vyhrávajíce na malé 
přenosné gongy – talempong peci, které mají upoutat pozornost celé vesnice. Nevěstu v plné 
parádě doprovází kromě asi pětadvaceti ženských příbuzných bako i její pyšný otec a jeho 
mamak (FMB).  
Při příchodu k Sulastřině domu vítá procesí jedna ze sumandan – manželek mužských 
členů matrilinie, konkrétně manželka Sulastřina bratrance z matčiny strany (MSiSW) Mira, 
která přináší schránku s betelem, jenž pouze formálně nabízí hostům. Další sumandan 
přebírají mísy a tácy, které přinesly bako, a vnášejí je do domu. Za nimi vstupuje do domu 
celé procesí. Vevnitř už je připravena hostina servírovaná příslušnicemi Sulastřiny matrilinie 
– konkrétně matkou (M), třemi tetami (MSi), babičkou (MM), prababičkou (MMM) a pěti 
sestřenicemi (MSiD) speciálně pro rodinu bako.  
Zatímco mužští představitelé obou matrilinií usedají do dvou řad tváří v tvář: mamak 
Sulastřiny bako (FMB) a další představitelé jeho matrilinie zády k zadní části domu a 
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Sulastřin mamak (MB) a další mužští členové její matrilinie zády k oknům. Mezi nimi jsou na 
podlaze rozprostřeny pestrobarevné rákosové rohože a na nich talíře, sklenice a velké nádoby 
s horkou rýží. Ženy usedají v povzdálí v blízkosti kuchyně, neboť dříve než se začne jíst, je 
čas na obřadní projevy představitelů obou matrilinií.  
V řeči se střídají panghulu obou matrilinií: Jeden z nich vítá hosty, druhý uvítání oplácí 
uctivým pozdravem a poděkováním. Obě strany se ujišťují o svém trvalém přátelství a 
vzájemné ochotě jeden druhému vyjít vstříc a v případě potřeby pomoci, tak aby byly 
naplněny zásady adatu zajišťující harmonické soužití v nagari. Oba mamaci vyjadřují své 
potěšení nad nadcházejícím sňatkem a zdůrazňují, že vše se děje v souladu s adatem. Jejich 
projevy se vyznačují poetickou formou využívající množství metafor, které nestačím sledovat, 
takže se spoléhám na pozdější přepis magnetofonového záznamu a hodiny a hodiny dohadů o 
správném překladu. Střídavě stoupavá a klesavá intonace stejně jako v dialozích randai 
dokresluje povznášející slavnostní atmosféru. Projevy se nakonec uzavírají muslimskou 
modlitbou a teprve potom jsou všichni přítomní vyzváni k jídlu.  
Po té co se všichni nasytili, následuje další kolo obřadních projevů, které směřují 
k formálnímu poděkování za pohoštění a rozloučení obou stran. Po té se muži z matrilinie 
bako vrací domů, zatímco ženy zůstávají, aby doprovodily nevěstu do domu ženicha 
v procesí, ke kterému se připojí také nevěstini mamaci – matčini dva bratři, babiččin bratr a 
matčin bratranec (MB, MB, MMB, MMSiS) a Datuk Sinaro – hlava Sulastřina klanu (suku) 
Koto, jejichž účast je nutná pro obřad „vyzvednutí ženicha“, a dále také jejich manželky – 
z hlediska Sulastřiny matrilinie sumandan. Jak jsem si všimla, mísa s kuřecím karé, kterou 
přinesly bako, se ponese znovu, tentokrát do domu ženicha v doprovodu s další mísou 
singgang ayam, kterou připravila nevěstina matka a její ženské příbuzné. Obdobně se do 
domu ženicha ponesou i některé mísy s vařenou rýží, které připravily bako, zatímco ženy ze 
Sulastřiny matrilinie přidávají další mísy s vařenou rýží, trsy banánů a tácy se silomak kunit. 
Stěhuje se i tác se třemi kulatými vysokými dorty a dalšími talíři z drobnými adatovými 
cukrovinkami, u něhož jsem bohužel nestihla postřehnout, jestli jde o tác, který přinesly dříve 
bako, nebo o jiný. K zástupu se připojuje také koza vedená jednou z žen na provaze. Celý 
průvod tentokrát kromě hráček na talempong doprovází celý soubor randai, u něhož si 
Sulastřina rodina objednala večerní představení, a který právě dorazil pronajatým 
mikrobusem na místo. Bujaří herci zaujímají místo na konci průvodu a zajišťují veselý 
hudební doprovod. 
Při vstupu do Syafrudinova (ženichova) kampongu přichází průvodu vstříc tři sumandan 
z matrilinie ženicha. Průvod se zastavuje a tanečníci randai, kteří se zatím přesunuli do čela, 
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se rozdělují na dvě skupiny, které spolu následně svádí symbolický silatový souboj: jedna za 
kampong nevěsty, druhá za kampong ženicha (viz obr. 10 obrazové přílohy). Několikrát se 
symetricky opakuje symbolický výpad a ústup, načež se obě skupiny obřadně uctivě zdraví a 
ženy ze Sulastřina doprovodu předávají sumandan, která jim přišla vstříc, kozu jako dar za 
ženicha. Po té všichni společně vstupují do kampongu. Před domem ženicha čeká manželka 
jeho nejstaršího mamaka – Ibu Jamilah, do jejíchž rukou manželka Sulastřina mamaka, Ibu 
Epa, obřadně předává schránku se symbolickou částkou jako poplatkem za ženicha a všemi 
potřebnými ingrediencemi ke žvýkání betelu. Schránka je zabalena do kusu obřadní látky 
spolu s dědičným obřadním krisem, který v domě nevěsty zanechali při zásnubních 
vyjednáváních mezi oběma rodinami představitelé ženichovy matrilinie jako zástavu a symbol 
domluveného závazku, a také košilí a sarongem, které si ženich oblékne v závěrečný den 
svatby po té, co se symbolicky přestěhuje do nevěstina domu.  
V domě ženicha všechny čtyři  sumandan přebírají donesené tácy a obřadní nádoby, 
vyprazdňují je, a po té je znovu naplňují trsy banánů a koláči silomak, které si ženy později 
odnesou domů. Obsah některých nádob však zůstává nedotčený, tak aby si je ženy z nevěstiny 
rodiny mohly později znovu odnést. Tento osud potkal i singgang ayam připravené 
Sulastřinou matkou. Nechápavě se ptám, proč tento pokrm musel absolvovat tak dlouhou a 
komplikovanou pouť (cesta do domu ženicha nám trvala přes půl hodiny), aby nakonec zůstal 
zcela bez povšimnutí. Dostává se mi vysvětlení, že zatímco teď v ženichově domě se bude 
konzumovat singgang ayam, který připravily Sulastřiny bako, karé připravené její matkou si 
výměnou odnesou domů právě bako a budou ho servírovat při večerní hostině k poctě 
nevěstina otce. 
Zatímco jsem se zabývala osudy obřadních jídel, ženich a nevěsta byly usazeni na 
předem připravený vyvýšený zlatý trůn s nebesy - pelaminan. Ze všeho toho zlata a 
blyštivých plíšků a zrcátek skutečně až oči přecházejí. Všímám si, že ženichovo oblečení 
barevně přesně ladí s róbou nevěsty a ve zdobnosti si s ní v ničem nezadá. Jeho tyrkysová 
košile s dlouhými volnějšími rukávy je rovněž bohatě zdobená zlatou výšivkou především 
v okolí průramku a na prsou. Zlaté výšivky ve tvaru složitých květů nechybí ani na dolní části 
nohavic jeho tyrkysových kalhot. Na hlavě má ženich zlatou čapku ve tvaru turbanu, vpředu 
ozdobenou několika lesklými drobnými plíšky, podobnými těm na koruně nevěsty. Na můj 
dotaz mi Sulastřina nastávající švagrová Upiek mi potvrzuje, že ženich Siyafrudin absolvoval 
zrána obdobný obřad jako jeho nastávající: I jeho vyzvedly představitelky jeho bako a 
odvedly jej do domu babičky z otcovy strany, aby ho slavnostně ustrojily a připravily na 
obřad. Pohotově se ptám, zda i ony připravovaly takovou spoustu jídla, jakého a komu bylo 
určeno, neboť mě předchozí komplikované výměny opravdu zaujaly a tuším, že sehrávají 
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v celém obřadu jednu z ústředních rolí. Dozvídám se, že i Siafrudinovy bako přinesly do 
domu jeho matky tác se dvanácti talíři, z nichž na třech byly vysoké kulaté dorty a na 
ostatních různé druhy obřadních cukrovinek, stejný jako jsem viděla ráno u Sulastřiny 
babičky z otcovy strany Mak Halimah. Namísto kuřecího karé a koláče silomak kunyit však 
do domu Syafrudinovy matky přinesly živého kohouta, dva kokosové ořechy připravené 
k výsadbě, naklíčená semínka rýže, ve vědru rybu z vlastní nádrže a deset měr syrové rýže 
(beras). Výměnou si odnesou nejvýše ceněný druh banánů pisang rajo a silomak kunyit. 
Z jejich darů přitom v Syafrudinově domě zůstane jen tác s dvanácti talíři se sladkostmi, 
zatímco vše ostatní se po následující hostině ponese v průvodu s oběma snoubenci do domu 
nevěsty. 
Mamaci obou snoubenců se usadili na bohatě prostřené podlaze pod nohama vznešeně a 
jakoby nepřítomně bez hnutí trůnícího krále a královny dnešního dne, a po té co ukončili 
úvodní obřadní dialog, pustili se do slavnostní hostiny servírované Syafrudinovými ženskými 
příbuznými. 
Po jídle nastává čas na hlavní část obřadu „vyzvednutí ženicha“. Datuk Panghulu Besar 
jako hlava ženichova klanu (suku) Piliang oslovuje všechny přítomné datuky ze Sulastřiny 
strany, ukláněje se jejich směrem: „Datuak Katik, Datuak Sinaro a Datuak Sawir, všichni 
jsme se tu dnes shromáždili k velké události. Podívejme se nejdříve na jih a na sever, nalevo a 
napravo. Snědli jsme pokrmy, které nám byly předloženy. Hoj Datukové! Můžeme být vděční 
za tento blahobyt. Na našich talířích nechybí rýže, naše sklenice jsou naplněny pitnou vodou. 
Radujme se z této hojnosti  ...  Nyní přenechávám slovo tobě, Datuak.“ 
Datuak Sinaro, hlava Sulastřina klanu (suku) Koto dopovídá: „Hoj, už, Datuak, už jsi 
skončil svou řeč? Až se podíváme na sever a na jih, nalevo i napravo, má úcta bude 
vyjádřena, vše závisí na Datukovi.“ 
Načež se znovu ujímá řeči Datuk Panghulu Besar: „Hoj, už, Datuak, už jsi skončil svou 
řeč? Ve tvé řeči zazněla skutečná slova. Ta slova nejsou jen celistvá, jsou to slova nesoucí 
naše zvyky a tradice. Tak nyní vzdáváme svou úctu, aby na našich talířích stále bylo dost rýže 
a v našich sklenicích dost vody. To jsou naděje našich nadějí. Předávám ti slovo Datuak.“ 
Odpovídá Datuk Sinaro: „Už jsi skončil, Datuak? Byla zvolena správná chvíle, hlavní 
slova byla vyřčena. Teď bychom měli žvýkat betel a zakousnout ho arekovým oříškem. Máme 
svůj řád a následujeme jeho pravidla. Máme zde návrh k sňatku. Už jsme žvýkali betel a 
zakusovali arekovým oříškem. Betel má rozvázat řeč. Řeč musí pronést datuk. Předávám ti 
slovo, Datuak. 
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Následně oba muži společně otevírají schránku, kterou přinesla žena v čele nevěstina 
průvodu, zkoumají její obsah a žvýkají betel, který v ní nalezli. 
 Datuk Panghulu Besar: „Naše setkání jsou založena na vzájemné vstřícnosti. Přízeň 
vychází ze souladu. Zrada vyvolává útok. Nepřicházíme s žádným špatným úmyslem. U vstupu 
do naší vesnice roste palma, vezmi si jeden kus na stavbu podlahy. Dospěli jsme k završení 
manželské dohody, použijme současného adatu, abychom zpečetili tento svazek. Všichni 
mamaci z horního toku souhlasí se všemi mamaky z dolního toku. Otevřeli jsme schránku, 
prověřili její obsah, pojedli betel. Betel je květem našich tužeb, našich přání, areka je plodem 
naší žádosti. Ženich je zde a už je připraven. Podle ustanovení adatu, semeno zrozené v této 
chvíli poroste do květu a plodu. Pojďme a otevřeme průvod, který odvede naše dítě z našeho 
domu do domu toho druhého. Následujme procesí pochodem po silnici, k rozveselení matky a 
otce, k potěšení všech mamaků. To je náš vzkaz, obracíme se znovu na tebe, Datuak.“ 
Datuk Sinaro: „Už jsi skončil, Datuak? Tvá řeč je mnohomluvná, slov v ní je co 
zpívajících ptáků. Slova adatu vytvářejí labyrint vystavěný podle pravidel obřadní řeči. Ať 
spolu sedí dva nebo tři, slova pátrají po pravdě. Oblá jako voda, která proudí bambusovým 
korytem, hledají obecnou shodu. Když se slova zaoblila do souhlasu, požadavek byl splněn, 
tužba naplněna. Rozumíme si. Vracím slovo tobě.“ 
Datuk Panghulu Besar: „Hoj, Datuak. Jak naslouchám tvým slovům, mé srdce naplňuje 
mír. Má mysl je pokojná. Naší žádosti bylo vyhověno, naše přání bylo splněno. Pojďme, 
vezmeme je do průvodu, pojďme z tohoto domu. Tímto ti vzdávám poctu. 
Po těchto slovech oba datukové povstávají a směřují ke dveřím. Všichni přítomní je 
následují a postupně se před domem shromažďují do průvodu, který doprovodí snoubence do 
domu nevěsty. Ještě před tím však před domem všichni shlédnou tanec v kruhu založený na 
pohybech silatu v doprovodu veselé písně Dayang Dayani, který předvede skupina randai, po 
té co se rovněž občerstvila v domě ženicha. Tato zábavná vložka proměňuje celou atmosféru 
z vážné na bujarou.  
Teprve když tanec skončil a bylo oznámeno, že v domě nevěsty se bude večer konat 
představení randai Lareh Simawang v provedení souboru Sekapur Siriah, za veselého 
doprovodu talempongu se všichni přítomní pomalu vydávají na cestu. Průvod je poměrně 
dlouhý, neboť tentokrát jsou v něm zastoupeni příbuzní nevěsty i ženicha, především jejich 
bako, sumando a sumandan – tedy muži a ženy, kteří se přiženili, respektive přivdaly do 
matrilinií obou snoubenců, a také jejich přátelé, členové souboru randai a spousta dětí. 
Členky matrilinií ženicha a nevěsty v průvodu naopak nevidím, což mě zprvu překvapilo, 
nicméně na dotaz se mi dostává smysluplného vysvětlení, že zůstávají doma, neboť jejich rolí 
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je být pozornými hostitelkami v jednom i druhém domě. V čele průvodu důstojně kráčí 
snoubenci, za nimi pak ženské příbuzné obou stran s nákladem jídla na temenech. Ani 
tentokrát nechybí tác se dvanácti talíři se třemi dorty a dalšími obřadními cukrovinkami devíti 
různých druhů. Vedle nich se nese proutěná klícka s kohoutem, džber s vodou a živou rybou, 
košík s naklíčenými kokosy a mísa s naklíčenými rýžovými semínky, které byly dříve 
přineseny z domu Syafrudinových bako, a dále velké množství syrové rýže (beras), kterou, 
jak mě v odpovědi na dotaz informuje manželka ženichova mamaka Bu Jamilah, z poloviny 
dodaly Syafrudinovy bako a z poloviny členky jeho vlastní matrilinie.  
Když procesí po dobré půlhodince či víc konečně dorazilo k domu nevěsty, vítají ho 
sumandan z její matrilinie: Mira a Fatimah – manželky Sulastřiných mamaků – (MSiSW) a 
(MBW). Snoubenci jsou posazeni do plastikových zahradních židliček na prostranství před 
domem, kde se shromáždil celý dav přihlížejících (viz obr. 11 obrazové přílohy). Někteří 
chlapci se hbitě vyšplhali na větve okolních stromů, aby měli dokonalý přehled o veškerém 
dění a nepromeškali nic zajímavého. Před snoubenci jsou složeny přinesené dary a postaven 
strom života – asi třiceticentimetrový stromek z papír-maché, vyzdobený barevnými fáborky 
a zasazený v nádobě po okraj naplněné syrovou rýží, který donesly ženy z ženichova domu, a 
který dříve unikl mé pozornosti (viz též obr. 11 obrazové přílohy). Že by mohlo jít o strom 
života, jsem vydedukovala na základě svých teoretických etnologických znalostí, nicméně na 
opakované dotazy se mi nedostalo od nikoho z přítomných, ani když jsem se později 
dotazovala na základě fotografie, žádného jasného vysvětlení významu přikládanému tomuto 
stromu. Všichni jej považovali za jakousi tradiční dekoraci. 
Tanečníci randai utvářejí kruh kolem snoubeneckého páru a znovu se pouštějí do 
stejného tance, který předvedli před domem ženicha, aby nakonec všem shromážděným 
vesničanům avizovali ústy svého principála večerní představení. Polední slunce neúprosně 
pálí a tanečníci jsou po několika minutách tance doslova zbroceni potem. I snoubenci 
schovaní pod deštníky, které nad nimi rozevřeli jejich mladší sourozenci, vypadají, že 
skutečně trpí. Nevěsta si neustále žádá o další kapesníčky, aby si otřela pot z čela, na němž jí 
spočívá několika-kilová tíže ozdobné zlaté koruny.  
Konečně přišel čas odebrat se do domu. Ten však nacházíme zavřený. Nikdo se ovšem 
nezdá být zaskočen. Ženich vystupuje po schodech nahoru ke vstupním dveřím (tradiční 
rumah gadang stojí na asi jeden a půl metru vysokých kůlech) a klepe na ně. Otevírá mu 
Sulastřina matka a vpouští ho do domu teprve po té, co jí vložil do ruky obálku (údajně je v ní 
pouze symbolická částka peněz, jak mě informuje jedna ze Sulastřiných bako Bu Salema. Ta 
má ženichovi připomenout, že by se nikdy neměl vracet do domu své manželky s prázdnou. 
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Procesí vchází do domu a ženy skládají svůj náklad na podlahu. Na to je ženich uveden 
k hlavnímu nosnému trámu domu, který musí sedmkrát obejít na znamení, že si utváří pouto 
k tomuto novému domu. Sulastřina babička Nek Nurul zapaluje dvě velké svíce, které mají 
symbolizovat pár snoubenců a sedmkrát jimi zakrouží nade dvěma obřadními nádobami 
(katidiang jombak) se syrovou rýží, z nichž jednu přinesly ženichovy bako a druhou 
sumandan z jeho matrilinie. Po té si nevěsta nabere do úst trochu rýže z jedné z těchto nádob 
a trochu vody, aby ji následně vyprskla, a tak uhasila obě svíce. Později se mi dostalo 
vysvětlení, že by se jí to mělo podařit na jeden pokus, tak aby v jejím manželství panovala po 
celý život shoda (sakato). Nakonec jsou oba snoubenci opět usazeni na pelaminan (předem 
připravený trůn stejný jako v domě ženicha), odkud budou muset po několik dalších hodin 
důstojně shlížet na hodující hosty. 
 Program je obdobný jako v domě ženicha: Po obřadních projevech následuje hostina, po 
ní muži na místo žvýkání betele chvíli společně pokuřují hřebíčkové cigarety (kretek), což je 
neřest v současnosti mnohem oblíbenější než žvýkání betelu, které zřejmě patří minulosti. 
Celý obřad pak uzavírá další obřadní dialog, při němž se střídají nyní nejen mamaci obou 
snoubenců, ale také předem vybraní řečníci obou stran. 
 Tentokrát však slavnost nekončí, nýbrž pokračuje dlouho do noci: Do domu přicházejí 
další a další zástupy hostů z řad příbuzných i sousedů, ženy přinášejí obálky s penězi, které 
vkládají do rukou jedné z žen z nevěstina domu, jako svůj příspěvek na náklady hostitelské 
rodiny. Po té se nechají pohostit na prostřené podlaze pod palaminan, z nějž na ně důstojně 
shlížejí snoubenci, se zájmem si nechávají ukázat nově vybavenou a bohatě vyzdobenou 
ložnici nevěsty připravenou na svatební noc, a pak zase odcházejí. Před domem vyhrávají 
muzikanti, přibližně od deváté hodiny večerní se zde koná představení randai Lareh 
Simawang, které o přestávkách střídá taneční hudba joget. Do vesnice dosud nebyla zavedena 
elektřina, takže celé prostranství osvětluje jen jedna pěti-wattová žárovka nabíjená 
z generátoru a vzhledem k dosavadní absenci televize je tato zábava velkou atrakcí. Je vidět, 
že rodina nevěsty je v této vesnici vskutku nadprůměrně bohatá, neboť financovat takto 
velkolepou svatební oslavu si může dovolit jen málokdo: Většina vesničanů si musí vystačit 
s představením saluang (většinou dvě zpěvačky a doprovodný flétnista), nebo ještě častěji 
s hudebním doprovodem organ tunggel – současné minangské pop-music hrané jediným 
hráčem na elektronické varhany. V tomto případě rodina dává patřičně na odiv své postavení 
a pyšní se tím, že dcera si bere bohatého perantau – Ženich si v sousední Malajsii našel 
uplatnění jako počítačový programátor.  
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Všeobecná zábava a veselí končí až nad ránem, ovšem ženicha si jeho ženské příbuzné 
odvádějí domů už okolo půlnoci, zatímco nevěsta se odebírá do své ložnice. Není divu, že si 
po tak nabitém dni potřebují odpočinout. Tím spíš, že svatební obřady tímto zdaleka 
neskončily. Zatímco ženy z nevěstiny rodiny za pomocí sumandan, bako, ale také mnohých 
sousedek mají plné ruce práce s mytím nádobí po mnoha desítkách hostů a přípravou pokrmů 
na další den v improvizované venkovní kuchyni za domem, kde se kouří z deseti obrovských 
kotlů, muži buď přihlížejí představení randai, nebo v povzdálí hrají karty a další hazardní hry, 
které jsou oficiálně indonéskou vládou zakázány, a proti nimž bojovali už islámští puristé 
padri za občanské války v 19. století, avšak nepodařilo se je vymýtit ani jejich ukrutnými 
metodami a dnešní místní policie nad nimi při svatbách a jiných adatových slavnostech 
rovněž obvykle mhouří oči. 
Druhý den ráno se do domu nevěsty nejprve vrací ženich. Přivítá ho Sulatřina švagrová 
Mira, která ho usadí v přední místnosti a přináší kávu a zákusky. Přichází i Sulastri a všichni 
se pouštějí do přátelského rozhovoru. Asi za půl hodiny dorazí do domu Syafrudinovy bako 
(dohromady sedm žen) spolu s manželkami jeho mamaků (osm žen) a poklidné ráno střídá 
znovu obřadní atmosféra. Při vstupu do domu ženy namísto pozdravu vznášejí řečnický dotaz: 
„Je tu náš kohoutek? Hledáme ztraceného kohoutka.“, na což jim starší sestra Sulastřiny 
matky odpovídá: „Je tady, pojďte dál.“ Ženy vcházejí a usedají okolo prostřené rohože 
v přední místnosti domu, kde už je pro ně přichystáno pohoštění – singgang ayam s rýží, které 
brzy ráno, krátce po té, co jsem teprve ulehla na chvíli ke spánku, přinesly Sulastřiny bako 
z domu jejího otce. Oba snoubenci tentokrát už jedí společně s ostatními hosty. Po jídle 
manželka nejstaršího Syafrudinova mamaka – Bu Eny, která je pro tuto příležitost ženskou 
mluvčí ženichovy rodiny, klade celkem neformálním veselým tónem obřadní otázku: „Přišly 
jsme, abychom hledaly ztraceného kohoutka a prohlédly si slepiččinu kukaňku. Připravily jste 
pro něho pěkné místo? Budete se k němu hezky chovat? Budete mu dávat jíst?“ Po té co 
Sulastřina teta pronesla několik vět obřadní odpovědi, všechny ženy odcházejí obdivovat 
nevěstinu ložnici. Její matka září pýchou, když ukazuje kompletně nově vybavenou ložnici 
své dcery, která nicméně v budoucnosti nebude mít častého použití, neb Sulastri se odstěhuje 
se svým manželem do Malajsie. Na to ženy odcházejí. 
O několik hodin později se Sulastřiny bako a sumandan z její matrilinie připravují na 
cestu do domu ženicha s nádobami naplněnými vařenou rýží (nasi), na jejímž vrchu spočívají 
menší talíře s různými přílohami (lauk pauk). Celý náklad je překryt pokrývkou spletenou 
z palmových listů a navrch ještě zlatou brokátovou látkou. Průvod v čele s oběma snoubenci 
znovu před očima četných přihlížejících prochází vesnicí až do domu ženicha, kde jej jedna 
z tamních sumandan u vchodových dveří pokropí na žluto obarvenou syrovou rýží na 
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znamení požehnání. Po vstupu do domu je pak znovu posadí na pelaminan. Na to se opět 
hoduje, avšak dnešní den mají, jak je vidět, zcela v režii ženy: Namísto vznešených obřadních 
řečí mamaků hovoří dnes mezi sebou jen ženy a atmosféra je mnohem méně formální. 
Hlavním cílem této návštěvy je vzájemné seznámení a sblížení ženských příbuzných z obou 
stran, na jejichž bedrech spočine udržování právě uzavřeného svazku mezi dvěma 
matriliniemi do budoucna. Pro několik obřadních slovních výměn si každá strana přesto 
zvolila svou mluvčí: Protějškem dříve zmíněné Bu Eny ze Syafrudinovy strany je na 
Sulastřině straně manželka jejího nejstaršího mamaka – manželka babiččina bratra (MMBW) 
Mak Mariam, která je známá tím, že je v obřadní řeči zběhlejší než její manžel, který se při 
obřadních příležitostech nechává zastupovat svým šikovnějším synovcem.  
Zatímco se ostatní baví, Syafrudinova matka symbolicky balí synovo každodenní šatstvo, 
aby je předala Sulastřiným bako, které mu je pak donesou do domu novomanželky, kde by 
měl nadále spávat. V našem případě se jedná o zcela symbolický akt, neboť Syafrudin žije již 
dlouho řadu let v rantau v Malajsii, kam se oba novomanželé nedlouho po svatbě přestěhují, 
nicméně v souladu s tradicí jeho matka uroní několik slziček: Loučení matky se synem 
tradičně provázely projevy smutku a lítosti a srdceryvné pantuny, přestože se stěhoval 
většinou jen o pár domů v rámci jedné vesnice. Než se ženy ze Sulastřina doprovodu 
v pozdním odpoledni odeberou k odchodu, jsou jim přineseny obřadní nádoby, v nichž 
přinesly pokrmy, a vráceny s novým obsahem: syrovou rýží (beras), banány a věcnými dary, 
mezi nimiž převažují batikované látky, kterými nevěstu obdarovaly ženské příbuzné ženicha. 
Novomanželé se v čele průvodu vracejí zpět do domu nevěstiny matky. 
Zde je už čeká skupina muzikantů najatých Sulastřinými bako: dnes večer se hraje 
indonéský pop a rock – zábava určená především pro novomanžele a jejich přátele. Večírek 
končí teprve kolem druhé hodiny ranní, kdy se novomanželé v tichosti odebírají do Sulastřiny 
zbrusu nové ložnice. 
Jak vidíme z popisu svatby, Bundo Kanduang hraje při adatových slavnostech roli 
hostitelky, do jejíhož domu proudí dlouhé zástupy hostů. Dalo by se říct, že se v jejím domě 
v atmosféře přátelství a vzájemné úcty schází téměř celá vesnice, a právě to je způsob, jakým 
Bundo Kanduang splétá vlákna společenských vztahů do kompaktní sítě, v jejímž středu stojí: 
Odtud metafora přirovnávající Bundo Kanduang ke středu rybářské sítě. 
Hlavním mottem každé adatové slavnosti je přísloví: „Adaik diisi, limbago dituang.“ 
(Adat je naplněn obsahem, tradicí daná pravidla jsou splněna) a předcházející popis svatby 
jasně ukazuje konkrétní genderově rozlišené způsoby, jakými toto „naplňování“ probíhá: 
Zatímco muži naplňují adat slovy, ženy tak činí prostřednictvím pokrmů, které připravují a 
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v průvodech přenášejí mezi domy, které mají napříště zůstat spojeny pevnými příbuzenskými 
vazbami. Oba způsoby se však shodují ve svém základním principu reciproční směny mezi 
představiteli zúčastněných matrilinií.  
Povšimneme-li si formálního uspořádání mužských obřadních projevů, vidíme dialog 
založený na pravidelném střídání rolí: Zatímco mluví představitel hostitelské matrilinie, 
naproti němu sedící představitel matrilinie hostující mu naslouchá a naopak. Teprve když 
první mluvčí, hostitel, „vysypal“ celý jemu známý repertoár přísloví k danému tématu a 
„naplnil“ jimi ucho svého hosta-posluchače, dochází k výměně rolí, kdy se z posluchače stává 
řečník, jehož úkolem je na oplátku naplnit ucho svého hostitele korespondující libozvučnou 
promluvou. Tento cyklus se pak opakuje tak dlouho, dokud nebyly vysloveny a vyslechnuty 
všechny patřičné výroky předepsané adatem, což je v průběhu projevů opakovaně 
označováno za hlavní cíl celé slovní výměny: Jedině pokud je vyřčeno vše co podle tradice 
vyřčeno být má, může být obřad zdárně vykonán. 
Obdobně se chovají ženy, když při každé obřadní návštěvě vykládají a nakládají obsahy 
svých táců, mis a košíků: Pokud jsme sledovali předchozí popis pozorně, jistě nebylo těžké si 
povšimnout, že v každé jednotlivé části slavnosti ženy v průvodu přinášejí do domu hostitelky 
tácy a košíky s obřadními jídly, které ženy z tohoto domu následně vyprázdní a znovu naplní 
novým obsahem. Nikdy se nestane, že by některá žena odcházela z návštěvy s prázdnými 
nádobami, neboť v takovém případě by „adat zůstal nenaplněn“. 
Zatímco mužským obřadním dialogům se minangsky říká baalua, ženské průvody 
z domu do domu s obřadními jídly jsou označovány jako baarak. Obě dvě tyto činnosti jsou 
pevnými součástmi každé adatové slavnosti a jako takové jsou souhrnně nazývány baalek. 
Aby byl naplněn adat, nesmí při žádném obřadu chybět ani jedna z jeho dvou genderově 
specifických složek. Přesto se zdá, že přinejmenším v dnešní době je to především ženská 
složka, která tvoří pevný základ každého obřadu: Zatímco relativně málo mužů ovládá 
obřadní jazyk natolik, aby věděli, jaká slova mají být pronesena v té které části obřadu, téměř 
všechny ženy umějí připravit veškerá obřadní jídla a bezpečně ovládají pravidla jejich směny, 
jakkoliv je obvykle a příznačně nedokážou souvisle popsat, pokud jsou dotázány mimo 
kontext oslavy.  
Navíc si nelze nevšimnout, že ženy jsou hlavními organizátorkami každé slavnosti už od 
její přípravné fáze až po samotné ukončení: Jsou to ony, které kompletně připraví scénu a 
rozehrají hru podle pravidel, kterým se naučily od svých matek, zatímco muži sehrají své role 
právě uprostřed celého dramatu, aby pak znovu ustoupili do pozadí a nechali ženám dohrát 
celou partii. 
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Jsou to ženy, které prostřednictvím svých jídel a průvodů staví novou scénu pro každou 
část obřadu a uvádějí tak v součinnost komplexní sociální soukolí složené dohromady ze čtyř 
příbuzenských skupin, které jsou významné z hlediska ega, o jehož přechodový rituál se právě 
jedná, v případě svatby tedy: matrilinii nevěsty, matrilinii nevěstina otce, matrilinii ženicha a 
matrilinii ženichova otce. Směny se přitom v každé části obřadu řídí velmi přesnými pravidly, 
jimž stojí za to věnovat pozornost, neb výstižně vypovídají o kulturní logice minangského 
matrilineárního adatu. 
 Bez ohledu na to co přinesly, odnášejí si všechny ženy ze své obřadní návštěvy silomak 
neboli nasi enak (chutná rýže – lepivá rýže) a banány. Jaký druh banánů si odnášejí, však 
závisí na tom, jaký příbuzenský vztah je pojí k hostitelce. Nejváženější příbuzné dostávají 
největší a nejvíce ceněný druh banánů – takzvané „královské banány“ (pisang raja), které 
jsou plodem těch nejmohutnějších a nejsilnějších banánovníků, mají vynikající chuť a na 
rozdíl od jiných druhů banánů jsou použitelné ke všem způsobům kuchyňské úpravy (mohou 
se jíst dušené, vařené, smažené, ale také v syrovém stavu). A kdo patří mezi tyto nejváženější 
příbuzné, ve vztahu k nimž je v minangské terminologii „adat těžší“? 
 Jsou to za prvé z hlediska ega, o jehož přechodový rituál se jedná, zde tedy například 
nevěsty: bako kontan – to znamená nejbližší příbuzné z otcovy matrilinie (zejména babička – 
otcova matka, otcovy tety z matčiny strany, tedy sestry otcovy matky, otcovy sestry a otcovy 
sestřenice, tedy FM, FMSi, FSi, FMSiD). Z hlediska matrilinie ega a tedy hostitelek jde o 
představitelky matrilinie, která té jejich darovala muže – otce ega (v anglické antropologické 
terminologii takzvaných „husband-givers“). V minangském kontextu se ovšem obvykle 
nemluví o darování, nýbrž o uložení do zástavy, neboť sumando - tj. termín, jímž  ženatého 
muže označují členové matrilinie jeho manželky, znamená doslova „zastavený“ či „daný do 
zástavy“. To naznačuje, že jde o vztah dlouhodobý, nicméně vratný. V případě že dotyčný 
neplní z hlediska matrilinie nevěsty svou roli uspokojivě, může být doslova vrácen matrilinii 
své matky. 
 Významná role patrilaterálních matrilineárních příbuzných v matrilineárním adatu se 
může zdát na první pohled překvapivým prvkem, na druhou stranu je odrazem důsledného 
smyslu pro symetrii typického pro symbolické systémy celé indonéské oblasti.  
Z perspektivy participujících žen jde pak především o vztah mezi dvěma matriliniemi, 
které si mezi sebou vyměňují své mužské potomky. Ženy vytvářejí a snaží se udržet dobré 
vztahy mezi matriliniemi hlavně s ohledem na zajištění bezpečného zázemí pro své potomky: 
Matka, která ožení svého syna do jiné matrilinie, má zájem udržet s ní uctivé a harmonické 
vztahy, neboť to jejímu synovi usnadní jeho dvojí roli mamaka v jedné a otce v druhé 
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matrilinii, namísto aby ho vydala na pospas neustálému střetávání zájmů obou ženských 
skupin.  
Ctění vzájemných závazků obou rodin má rovněž sloužit ku prospěchu dětí, které se 
narodí z uzavřeného manželského svazku, tak aby ani v případě ztráty jednoho nebo obou 
rodičů tyto děti nezůstaly opuštěné či zanedbané a dostalo se jim veškeré péče, kterou si 
zaslouží. Významná ceremoniální role bako v přechodových rituálech jejich anak pisang je 
veřejnou demonstrací trvalého závazku těchto příbuzných z otcovy strany vůči dětem jejich 
syna a bratra.  
Dalším dobrým důvodem k udržování vřelých vztahů s těmito anak pisang je fakt, že 
z hlediska bako jde o adatem preferované potenciální partnery pro jejich vlastní děti, neboť 
ideálním předpokladem je, že prvním sňatkem založený blízký vztah mezi dvěma 
matriliniemi, zvláště pokud jde o takzvané starousedlické matrilinie s vysokým společenským 
postavením, se bude nadále prohlubovat a upevňovat prostřednictvím sňatků v dalších 
generacích (v antropologické terminologii je tento jev popisován jako preference pro sňatky 
křížových bratranců). Jde evidentně o důležitý předpoklad ideálního fungování celého 
matrilineárního systému. 
Mezi nejváženější příbuzné z hlediska hostitelské matrilinie patří dále rovněž ženy, které 
si odvedly její muže (v anglické antropologické terminologii takzvané „husband-takers“), 
kterým se v minangské terminologii říká sumandan (tedy obecně BW, respektive MSiSoW). 
Zde jde vlastně o zrcadlový vztah ke vztahu bako: Děti sumandan jsou z hlediska matrilinie 
jejich manželů anak pisang.  
Obě tyto skupiny žen přinášejí hostitelkám na přípravu náročné dorty a velké množství 
syrové vyloupané rýže (beras), zatímco výměnou jsou jejich vyprázdněné obřadní nádoby 
naplněny větším množstvím lepivé rýže než v případě jiných příbuzných a královskými 
banány s tím, že je jim vrácen jeden z dortů, které přinesly, což má za cíl rozšířit slavnostní 
atmosféru i do jejich domů. 
Dá se říci, že královské banány a další sladkosti hrají roli jakéhosi sladkého tmelu, který 
má upevnit či „vyspravit“ afinní vazby, které jsou nejčastějším místem napětí v příbuzenské 
síti, neb zainteresované ženy z obou matrilinií soupeří o loajalitu a kapitál muže, který je pro 
jedny synem, bratrem a mamakem a pro druhé zetěm (sumando), manželem a otcem. 
Důležitá je i specifická symbolika banánů: Banán je symbolem mužské fertility díky 
svému tvaru odkazujícímu na mužský pohlavní úd, a také díky charakteru mužské plodnosti: 
Každý banánový výhonek plodí jen jednou a po té odumírá. Proto jsou z hlediska mužovy 
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matrilinie jeho děti nazývány anak pisang (děti banánu). Tyto děti jsou považovány za plody 
otcovy matrilinie, zároveň jde však o plody „poslední“: Protože formálně patří do matrilinie 
své matky, stejně jako jejich potenciální potomci – z hlediska mužovy matrilinie jsou vlastně 
jakousi slepou větví nebo výhonkem, který už nikdy nepřinese nové plody. Darování a 
přijímání banánů jako symbolů mužské plodnosti mezi ženami, jejichž matrilinie jsou dárci, 
respektive příjemci manželů, jsou symbolickým výrazem skutečnosti, že ženy udržují 
plodivou sílu mužů pod svou kontrolou. 
Stejný vztah se zrcadlí i v koloběhu obřadních jídel mezi rodinou nevěsty (příjemkyněmi 
manžela) a ženicha (dárkyněmi manžela): Zatímco nevěstina ložnice je symbolicky 
označována jako „slepičí kukaň“, ženich je označován jako „kohout“. Ženské příbuzné 
ženicha přinášejí do domu nevěsty zřejmé symboly inseminace: živého kohouta, živou rybu, 
naklíčená semínka rýže a naklíčené kokosové ořechy, určené k zasazení do půdy ve 
vlastnictví nevěstiny matrilinie. V jejich obřadních řečech je ženich označován jako kohoutek, 
který v poslední večer svatby vstoupí do slepiččiny kukaně, aby oplodnil slepičku (nevěstu), 
jejíž rolí je pak „sedět na vejcích“ – dát život potomkům a bezpečně je dovést do dospělosti. 
Zatímco banány jako symboly mužské plodnosti putují mezi domy žen, stejně jako muži 
samotní, kteří se po celý život vracejí střídavě do domu matky a domu manželky, symbol 
ženské plodnosti je nehybný a pevný – slepičí kukaň – místnost v rumah gadang, domu ve 
vlastnictví žen, který je podle tradice jejich celoživotním stálým útočištěm. 
Na druhou stranu ženské příbuzné nevěsty přinášejí v druhý den svatby do ženichova 
domu vařenou rýži (nasi) připravenou ze syrové rýže (beras), kterou jim předchozího dne 
darovaly ženichovy příbuzné, a vařené kuře, čímž je symbolicky vyjádřeno, že jimi darovanou 
„syrovou“ energii mužské plodivé síly zpracovaly do „kulturních“ pokrmů, které slouží 
účelům adatu. 
 
 
Kapitola 3       MINANGSKÁ ETNOPSYCHOLOGIE A PROCES ENKULTURACE 
Jádrem hry o Umbuikovi je téma nezdařené socializace mladého muže, který zůstává na 
půl cesty do dospělosti, neboť místo co by se podřídil společenským a morálním normám 
sdíleným jeho komunitou, nechává se pohltit všemocnými silami chaosu skrytými v hlubinách 
lidského ega. Téma problematické socializace mladých mužů se ve hrách randai vyskytuje 
téměř univerzálně, což souvisí se samotným původem divadla v prostředí surau, kde vzniklo 
jako jeden z jejích podpůrných kulturních nástrojů. 
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3.1 Ženská racionalita a mužská energie 
Jak ukazuje metafora proměny surovin v přírodním stavu darovaných skupinou dárkyň 
ženicha skupině jeho příjemkyň v kulturní produkty v podobě vařených pokrmů: Zatímco 
ženy jsou ideologií matrilineárního adatu považovány za stabilní pilíř minangské společnosti, 
muži představují jakýsi surový přírodní materiál – nezkrocenou energii, kterou je třeba 
v průběhu socializace kultivovat, což je z velké úkolem jejich matek: Ty připravují své syny 
tak, aby postupně byli schopni naplnit nejdůležitější mužskou roli, jíž je role mamaka – hlavní 
autority, opory a ochránce sester a jejich dětí (ve vztahu k němu kemenakan – neteří a 
synovců), na jejichž výchově a zaopatření by se měl podílet významnou měrou, dokonce 
podstatně významněji než jejich otec. 
Výše popsaný koncept stojí v přímém rozporu se západní epistemologií, která 
objektivnost, racionalitu, moudrost, uvážlivost, autoritu, pořádek a praktičnost spojuje 
s maskulinitou, a naopak živelnost, subjektivnost, iracionalitu, emotivnost, impulsivnost, 
zranitelnost, chaotičnost a expresivnost považuje za typicky ženské způsoby vztahování se ke 
světu (Lutz 1988). Poněkud zjednodušeně řečeno: zatímco podle západní genderové ideologie 
se muži „řídí hlavou“ - tedy jednají racionálně, a proto zastávají ve společnosti autoritativní 
postavení, ženy se častěji řídí srdcem a jednají impulsivně, a jsou tudíž zdrojem chaosu, který 
představuje potenciální hrozbu společenskému řádu. Proto musí být udržovány pod kontrolou. 
S velmi podobně uspořádaným souborem symbolických opozic pracuje i ideologie takzvané 
středomořské kulturní oblasti zahrnující jižní Evropu, severní Afriku a Přední Východ a 
potažmo i z této oblasti pocházející ideologie islámská (kulturní koncept cti a studu – „honour 
and shame“ – viz Peristiani 1966). Minangská kulturní ideologie ovšem naopak vnímá jako 
stabilní jádro společnosti ženy – matky, kterým přičítá moudrost, spravedlivost, uvážlivost, 
autoritu a praktičnost ve vztahu ke světu, zatímco muže spojuje s nezkrotnou chaotickou 
přírodní energií, kterou je třeba teprve postupně kultivovat. 
Umbuik Mudo je pouze jednou z celé řady her divadla randai a  jejich slovesných 
předloh - vyprávění kaba, kde vystupuje postava mladého mužského hrdiny, který se na 
počátku příběhu projevuje jako rozmazlený, samolibý, sobecký, neuvážlivý, impulsivní, 
nezodpovědný mladík, který nepracuje, rozhazuje majetek své matky a sester a vášnivě a 
bezstarostně se oddává nejrůznějším zábavám a hrám, mezi nimiž významné místo zaujímají 
hry hazardní, v nichž je schopen vsadit vše včetně domu a polí vlastní matky nebo dokonce 
vlastní snoubenku. Jako protipól v těchto příbězích vystupují moudré a milující matky, 
případně sestry, jejichž úkolem je prostřednictvím upřímně míněných rad mladého muže 
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usměrnit, uvést ho na pravou cestu a vychovat z něho zodpovědného člena matrilinie, 
manžela a mamaka, případně dokonce panghulu – mužského představitele celé matrilinie ve 
vztahu k okolnímu světu.   
Příkladem par excelence tohoto procesu „zkrocení zlého mladíka“ je kaba Rancak di 
Labuah. Siti Johari, matka mladého mužského hrdiny, po němž je nazvána celá kaba a jehož 
jméno znamená v doslovném překladu „Krásný na povrch“, je na začátku příběhu 
charakterizována těmito slovy:  
 
Lorong kapado Siti Djuhari: 
Dék pandai kuaik baguru 
Dék tau kuaik batanyo 
Kuaik mandanga patuturan 
Gadueng aka, lauik bicaro 
Tau mudaraik jo mupakaik 
Tau diakia pakarjaan 
Tau dikarang nan manonggok 
Tau diino jo mulie 
Pandai mangadji baso basi. 
Co se týká jejího charakteru: 
Byla chytrá a poznání chtivá 
Znala mnoho, neb uměla se dobře ptát 
A dychtivě naslouchala moudrým radám 
Byla pokladnicí rozumu, vládla libozvučnou mluvou 
Dokázala rozeznat užitečné od zbytečného 
Uměla předvídat, jak se věci vyvinou 
A v těžkých situacích přesně rozpoznat jejich úskalí  
Dokázala jednat s lidmi urozenými i prostými 
Měla uhlazené způsoby. 
 
Její syn, Rancak di Labuah je naopak vylíčen následovně: 
 
Piie lakunyo paja nantun 
Susah bana manyabuiknyo 
Nan indak tau diuntueng 
Baati gadang tiok ari 
 
Nan indak takana labo jo rugi. 
Urang ka ladang, inyo bamain 
Kasawah lai adang-adang 
Nan labieh baambueng sipak rago 
Povahu a chování tohoto mladíka 
Je žal popisovat 
Nikdy se nechoval tak jak by měl 
Rád se jen bavil 
 
Nedbaje, zda vydělá či prodělá 
Zatímco jiní pracovali, on si jen hrál 
Jen málokdy zašel na rýžová pole 
Daleko raději však hrál nohejbal 
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Gilo malapeh layang. 
 
Adang takana dinan bana 
Pai manggaléh ilie mudiek 
Adang balabo, adang indak. 
Kalau balabó galéh nantun 
Dibali rokok gadang-gadang 
Bukan ulah kalatiek jari 
Asok mandulang ka udaro 
Bagabun kaatéh langik. 
 
Mangécék-ngécék samo gadang 
Ruoklah batambah-tambah 
Galaklah balabieh-labieh 
Muluik kalua tak bakunci 
Batabueh di ujueng lidah 
Batabueh di udjueng bibir 
Kato gadang timbangan kurang. 
Gunueng bak raso talongkahi 
Bukik bak raso tapasuntieng 
Ka Aceh babaliek ari 
Ka Jawa baulang makan 
Indak dulang dibaliek bawak 
Haramlah urang nan bak awak. 
 
Sudah mangécék, ari lah patang 
Pulang ka rumah mandéh kanduang 
Dimintak nasi jo kopi. 
Lah sudah pulo minum jo makan 
A zbožňoval pouštění draků. 
 
Občas veden dobrým úmyslem 
Vydal se prodávat zboží 
Někdy vydělal a někdy také ne. 
Ale když vydělal 
Utratil vše za drahé cigarety 
A ty pak okázale svíral mezi prsty, 
Vyfukuje kroužky dýmu, 
Aby se ve vzduchu proplétaly a šplhaly vzhůru k nebi. 
 
Když si vyšel s přáteli 
Jejich tlachání se rozléhalo do dáli 
A ještě víc hurónský smích 
Valící ze z jejich nevymáchaných úst 
Burácivý smích sršící jim z hrdel 
Smích bez zábrany z plných plic. 
Jen spostu slov, rozvahy však pomálu 
Měli pocit, že mohou překračovat hory 
Věřili, že kopce se před nimi  promění v roviny  
Na cestu do Acehu a zpátky den zdál se jim dost 
A z výletu na Jávu by se stačili vrátit k obědu. 
Pod bawak není žádný dulang* 
To by to čert spral, aby se jim na světě našlo rovných. 
 
Po všem tom tlachání, když už bylo po poledni 
Vrátil se domů k matce 
Aby si řekl o jídlo a pití 
A když se nasytil 
                                                 
* Podle výsledku všech konzultací věta bez vlastního významu vložená do původního minangského textu za 
účelem udržení rýmu. Slova „bawak“ a „dulang“ nemají vlastní význam. 
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Lalu ka rumah induak samang 
Itu karajo siang malam. 
 
Ari manjalang bulan baiek 
Pitih tak ado dalam puro. 
Mandéh kanduang lah nyato miskin 
Ati di dalam gadang juo 
Asa lapéh malu sajamang. 
 
Dunie nak samo jo nan banyak 
Bia tajua jo tagadai 
Tido paduli apo-apo 
Pai ka rumah urang nan kayo 
Disambuik pitik nan sasadangnyo. 
Dibuék janji jo padan 
Lalu bajanji anam bulan 
Pitih nan duo jadi tigo 
Sapulueh jadi limobaléh. 
 
Dibali pakaian sapatagak 
Dapék sipatu indak bakauih 
Gadanglah ati bagai kambuik 
Kabau tatarueng indak dikana. 
 
Odebral se do domu svého učitele** 
A tak trávil všechen čas. 
 
Když se přiblížil Velký měsíc 
Měl kapsy prázdné 
Jeho matka zjevně strádala 
Ale jeho hřálo u srdce  
Jen když si mohl zachovat tvář 
 
Aby se vyrovnal ostatním 
Co měli, zastavil či prodal 
A vše mu bylo jedno 
Zašel do domu boháče  
A půjčil si kolik se mu zachtělo 
Uzavřel pevnou dohodu 
Zavázal se splatit vše do šesti měsíců 
Za každé dva vrátí  tři 
A za každých deset patnáct 
 
Na to si koupil fešné oblečení 
A kožené boty, které však nosil bez ponožek 
A byl tak spokojen sám se sebou 
Že vzdýmaje se pýchou i buvola by srazil. 
 
     Snažíc se naplnit svou ideální ženskou roli, pokouší se Siti Johari svému synovi nejprve po 
dobrém domluvit, aby bral ohled i na ni a zanechal svého prostopášného života dřív, než přijdou 
zcela na mizinu a tehdy bude hořce litovat. Rancak di Labuah však její výzvy k tomu, aby žil 
skromněji, tak jak odpovídá jeho reálnému postavení, a aby namísto věčného hýření začal 
                                                                                                                                                        
** Surau 
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zodpovědně pracovat, odmítá s tím, že si ještě sdostatek neužil života, jakého si mládí zaslouží. 
Činí tak slovy pantunu:  
Mandéh kandueng janyo ambo 
Banyak bana kato mandéh 
Talampau amék rundieng mandéh 
Namun anyo sakali nangko 
Janlah dénai katalarang 
Bak pantun urang tuó 
 
Manduduik makan tambakau 
Tiuik tambakau lai sapinang 
Antaro ikuik kan dikusau 
Sabalun nyao badan ilang. 
Manduo kudo di racak 
Bari batali palanonyo 
Maso mudo dunie dikacak 
Malah tuo apo gunonyo? 
Má drahá matko, ano, já připouštím  
Je dost na tom co říkáš 
V mnohém pravdivá jsou tvá slova  
Avšak aspoň pro tentokrát 
Prosím, nic mi nezakazuj 
Neb jak praví staré přísloví 
 
Když sedíš, žvýkaje tabák 
Dojde-li tabák, je tu přec ještě pinang* 
Dokud si naživu, ber si, co můžeš 
Dříve než tvé tělo zestárne a ztratí elán 
Jestli tvůj kůň běží jen klusem 
Uzdu mu přitáhni, popožeň ho 
Dokud jsi mladý, užij si světa naplno 
Ve stáří nic tě už nečeká 
O kus dál pak dodává: 
Indaklah bulieh dirabahkan 
Batang padi disubarang 
Indaklah bulieh ditagahkan 
Kaandak ati surang-surang 
Stejně jak nesmíme polámat 
Vzrostlou rýži na sousedním poli 
Nesmíme se snažit potlačit 
Přirozenou touhu člověka po čemkoli 
 
Rancak di Labueh si dále žije po svém až do chvíle, kdy přijde matkou předpovězená 
krize, neboť není schopen dále splácet dluhy a dlužitelé na něj doléhají ze všech stran. Tehdy 
pochopí, že se bude opravdu muset změnit a s pokorou se vrátí k matce: 
 
Dipikie bana di dalam ati 
Diabihkan malu jo sopan 
Po té co si vše dobře rozmyslel 
Odložil falešný stud a pýchu 
                                                 
* Sirih/betel 
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Lalu dijalang mandéh kanduang 
Disusun jari nan sapulueh 
Diunjamkan lutuik nan duo 
Ditakuekan kapalo nan satu 
Manjambah mandéh kanduang: 
 
„Ampunlah ambo mandéh kanduang 
io basuo kato mandéh 
saketek indak nan baubah 
kinilah mangko taparéso 
Lah sampik angok di utang 
Urang manunggu tak baranti 
Lalok nan indak talalokkan 
Ukatu lapa indak namueh makan 
Lah sasak alam tampék diam 
Indak babumi bakéh tagak 
 
Nan saingo iko katéh 
Nak ambo ubah malah parangai 
Naik ambo alieh kalakuan 
Dipacik tagueh kato mandéh 
Pagaja mandéh dénai turuik 
Baie dék mandéh utang dénai. 
Šel za matkou 
Sepnul ruce 
Poklekl na kolena 
Sklonil hlavu 
A pokorně ji žádal: 
 
Ach matko, prosím, odpusť mi 
Cos říkala, byla pravda 
Úplně každé slovo bylo pravdivé 
Jak jsem teď poznal na vlastní kůži 
Tlačí mě dluhy 
A věřitelé nedají odkladu 
Ač unavený, nezaspím 
Jsem hladový, leč nemám chuť k jídlu  
Nemám, kam bych se schoval 
Ať uchýlím se kamkoliv, vyčnívám jak sloup 
 
Však od teď chci změnit své způsoby 
Budu se chovat jinak 
Budu se pevně držet tvých rad 
A poslouchat tvé příkazy 
Učiním vše, jak řekneš 
Jen prosím splať můj dluh. 
Siti Johari se nejdřív zdá být neoblomná, ale dalšími prosbami se nakonec nechá 
obměkčit: 
Mandanga kato anak kanduang¨ 
Agaklah Siti Juhari 
Namonyo urang lapang alam 
Taraso io dalam ati 
Banyak pikieran nan mandatang 
Anak pun surang laki-laki 
Kok talaruik paratiannyo 
Tantu marusak kasudahnyo 
 
 
Lalu bakato lai: 
Vyslechnuv slova vlastního syna 
Siti Juhari se zamyslela 
Byla to žena známá svou trpělivostí 
A její srdce zasáhla lítost vůči němu 
V hlavě jí vyvstala řada myšlenek 
Mé dítě je muž 
A tedy pokud na něj budu příliš přísná 
Postaví si hlavu a vše bude ztraceno 
 
 
I řekla mu: 
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O anak dén Rancak di Labuah 
Malah bak itu raso ang sasék 
Malah amueh suruik salangkah 
Amueh kambali kanan bana 
Nan sainggo iko naiek 
Namueh manuruik kato mandéh 
Suko manarimo pangajaran 
Rida dénai mambaie utang 
Amak disalang dipaténggangkan 
Bulieh diatai diagiehkan 
Katonyo Siti Juhari. 
 
„Ach synu, Rancak di Labuah, 
jestli jsi si vědom, že jsi jednal špatně 
a opravdu se toužíš napravit 
vrátit se na pravou cestu 
a odteď na ní setrvat 
pokud opravdu budeš poslouchat 
a brát vážně mé rady 
potom zaplatím tvůj dluh 
půjčím si a požádám o pomoc 
a ta věc může být vyřešena“ 
tak zněla slova Siti Juhari. 
 
Následující pasáže kaby jsou popisem toho, jak se pod trpělivým vedením Siti Johari 
z nezvedeného chlapce Rancak di Labuah postupně stává pracovitý a čestný muž, který si 
krůček po krůčku získává respekt celé komunity. 
 
3.2 Basa-basi jako nástroj primární akulturace 
3.2.a Školení v basa- basi v kabě Rancak di Labuah 
 
 Rancak začne poctivě pracovat a všechny utržené peníze odevzdává do úschovy své 
moudré matce. Díky tomu se brzy podaří vyrovnat všechny dluhy a rodinné hospodářství 
začíná prosperovat. Ve chvíli kdy Rancak matku přesvědčí, že stojí pevně na správné cestě, 
učiní Siti Johari rozhodnutí, že přišel čas přidělit synovi titul hodný dospělého muže. Oznámí 
mu, že hodlá zorganizovat adatovou slavnost, kterou si tento obřad vyžaduje, a dá mu 
z pokladnice peníze, aby nakoupil nutné suroviny a splatil všechny dluhy. Dříve než dojde 
k obřadu, musí matka syna připravit, dává mu tedy důkladné školení v minangské 
společenské etiketě: basa-basi. Její školení vypadá následovně:  
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RANCAK DI LABUAH: 
Kok itu mandéh rusuehkan 
Tunjuek ajarilah dék mandéh 
Nak dénai pacik tagueh-tagueh 
Kok siang dénai patungkék 
Kok malam dénai pakalang 
Dibuhue dalam kabék pinggang.“ 
„Jestli tě tohle tolik trápí 
Prosím, pouč mě, ukaž mi správnou cestu 
Dej mi něco, čeho bych se mohl pevně držet 
Oč bych se za dne opíral jako o hůl 
Co bych v noci pečlivě ukládal pod polštář 
A všude  nosil s sebou pevně uvázané za pasem“ 
SITI JOHARI: 
O anak kanduang, Rancak di Labuah 
Kok lah bak itu janyo wakang 
Dangakan malah baiek-baiek 
Agak nyariengkan malah talingo 
Agak nyalangkan mato bujang 
 
Bulieh dén curai dén papakan 
Amai diusai pabanangan 
 
Nak dénai urak sitambo lamo 
Buhue di dalam kabék pinggang 
Latak di dalam kiro-kiro 
Tarueh dibanta kalang ulu: 
Indak urang rancak di rancakno 
Ó mé dítě, Rancak di Labuah 
Když tak pravíš 
Tedy poslouchej pozorně 
Napni trochu uši 
A oči doširoka otevři 
 
Tak abych ti mohla všechno vysvětlit 
A rozplést co je zapletené 
 
Chci ti vysvětlit slova dávného tamba* 
Nos je vždy s sebou pevně připnutá na opasku 
A rozjímej o nich dobře 
Před spaním si je vždy ulož pod polštář 
Lidé nejsou krásní, protože krásně vypadají 
                                                 
* Ústně tradovaná genealogie a historie etnika Minangkabau 
Ó anak dénai Rancak di Labuah 
Sapanjang pintak alah bulieh 
Kaandak ati lah balaku 
Niék jo naja nan lah sampai  
 
Anyo sabuah dénai rusuehkan 
Ang nan balun bapangaja 
Balun batunjuek baajari 
 
Ó mé dítě, Rancak di Labuah 
Má přání a mé modlitby byly naplněny 
Co jsme si přáli, toho už jsme dosáhli 
Po čem jsme toužili, se nám vyplnilo  
 
Jediná věc, která mě dosud trápí, je 
Že se ti dosud nedostalo pořádného poučení 
Nikdo ti nevysvětlil, co se sluší. 
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Indak urang élok di éloknyo 
Jikok nan mérah, iolah sago 
Kalau na kuriek, iolah kundi 
Jikok nan indah, iolah baso 
Kalau nan baiek, iolah budi 
 
Dangakan banar, malah dibujang 
Naik pandai wakang maamakan 
Ilmu padi nan kadipakai 
Makin baisi makin tunduek 
Marandah diri dari kawan 
 
Urang nan tuo dimuliekan: 
Kalau sairieng jo nan tuo 
Usah langkahnyo dilampaui 
Iriengkan sajo di balakang 
Kalau tagagéh anak kanduang 
Mintaklah maaf anak dahulu 
Kok duduek anak dinan tinggi  
Agak sugiro anak tagak 
 
Usah dahulu basueh tangan 
Bak itu pulo alah makan 
Nanti daulu nan tuo-tuo 
Baru bujang mambusueh tangan 
Nak tapakai maratabaik 
O anak kanduang sibiran tulang 
Taratik makan dén katokan 
Dalam makan usah mancangkueng 
Duduek basélo baiek-baiek 
Suok nan jan dipagadang 
Capak nan usah dipakaréh 
Jan mangécék sadang makan 
 
Ani nutně dobří, i když tak působí na první dojem 
Když je to červené, je to semínko saga 
Když je to černo-červené, pak je to kundi 
Co se zdá pěkné, to je slušnost 
Co je krásné opravdu, to je ušlechtilost  
 
Poslouchej pozorně můj synu 
Nechť co se naučíš, také užiješ 
Stéblo rýže nám dává ponaučení 
Čím je plnější, tím hlouběji se sklání 
Stojí pokorněji, nežli jeho druzi 
 
Starším lidem náleží úcta: 
Když jsi ve společnosti staršího 
Nikdy nekráčej před ním 
Ale raději ho následuj 
Pokud pospícháš, mé dítě 
Vždy se napřed omluv 
 Sedíš-li, když do místnosti vejde někdo starší 
Ihned vstaň, abys ho pozdravil 
 
Neoplachuj si prsty jako první 
Před jídlem ani po jídle 
Vyčkej, až jsou starší hotovi 
A teprve potom opláchni své prsty 
Tak všechno bude provedeno řádně 
Ó mé dítě, krvi mého těla 
Teď nech mi vysvětlit jak řádně stolovat: 
Při jídle neseď na bobku 
Nýbrž uhlazeně v tureckém sedu 
Nenabírej si velká sousta 
Nežvýkej hlasitě 
A nemluv s plnými ústy 
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Kok mandaham anak kanduang 
Palieng muko kabalakang 
Makan usah dipanbanyak 
Tasapo dalam kitab Allah 
Hawa jo napasu ditahani 
Parang sabil pahalonyo 
 
Kok makan bakawan-kawan 
Kalau dahulu anak kanduang sudah 
Dimintak izin pada kawan 
Bao kamuko tampék basueh 
Tangan nan usah dicampuengkan 
 
Tuang kapinggan tampék makan 
Mangucap syukur basi lambék 
Jari nan jan takalatiek 
Kalau ang pandai nan bakkian 
Lah tampak tando alamaiknyo 
Tandonyo awak urang baiek 
Lai batunjuek baajari 
A pokud synu musíš zakašlat 
Otoč hlavu stranou 
Nepřejídej se 
Neboť je psáno ve Svaté Knize 
Že své pudy máme krotit 
Střídmost má váhu Svaté Války 
 
Jíš-li se svými druhy 
A dojedl bys jako první 
Požádej je o svolení 
Než sáhneš po misce s vodou k opláchnutí prstů 
A nenamáčej prsty do misky 
 
Nad vlastním talířem opláchni prsty vodou z misky 
A přitom tiše poděkuj Bohu za jeho dary 
A nikdy neoklepávej si vodu z prstů 
Pokud si schopen chovat se podle těchto pravidel 
Je to pro všechny jasným znamením 
Důkazem že máš dobré vychování 
Jsi spořádaný a poučený 
 
Silný důraz, který Minangkabauci kladou na dodržování basa-basi, neboli základních 
pravidel společenské etikety se dlouhodobějším návštěvníkům ze Západu, jakož i některým 
terénním výzkumníkům jeví svou všudypřítomností a důsledností jako protivný, přehnaný či 
dokonce hraničící s posedlostí. Mnozí jej odsuzují pro jeho údajnou povrchnost. Například 
výše antropolog Frederick Errington vyjadřuje své pocity v souvislosti s tímto tématem 
následovně:  
Jelikož jsem byl zvyklý měřit hodnotu jednotlivce především na základě jeho osobního 
charakteru, po určitou dobu jsem nemohl pochopit, proč jsou Minangkabauci zvyklí měřit 
jednotlivce především na základě toho, do jaké míry dodržuje basa basi. Mně, a myslím, že 
podobný pocit by se mnou sdílela většina současných Američanů, se minangská představa, že 
způsoby dělají člověka, zdála srovnatelná s výrokem jistého virginského gentlemana, který 
v roce 1687 prohlásil, že by byl raději, kdyby se jeho děti nenarodily, než aby byly 
nevychované. Byla mi přibližně stejně vzdálená. (1984:20, vlastní překlad)     
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Obdobně jako Erringtonův, i můj terénní deník se zdál být v prvních dvou měsících 
přeplněn nejrůznějšími poučkami o etiketě, kterých se mi dennodenně spontánně dostávalo 
zejména od mých domácích. Na rozdíl od něj jsem v nich však nespatřovala nic tak 
neobvyklého, neboť slyšet v Čechách o tom, jak jsou různí cizinci nevychovaní, je poměrně 
obvyklé: Navštěvují divadla či koncerty vážné hudby oblečeni v džínsech (nejčastěji 
Američané), při stolování se chovají příliš hlučně (Němci), nebo jedí jako „prasata“, protože 
po nich na stolech zůstává „podestýlka“ z drobků (Francouzi), při návštěvě v domácnostech 
se diví, proč by se měli zouvat a podobně. Stejně tak si pamatuji, jak na mě moji 
konzervativní rodiče byli pyšní, když jsem se při návštěvách chovala spořádaně a naopak jak 
večer po odchodu návštěvy mých příbuzných z Německa kritizovali, jak ty německé děti 
nemají žádnou „kinderstube“ - jak by řekli Minangkabauci - neznají co jsou to „basa-basi“. 
Snad o to víc se mě ovšem dotkla následující situace, která mi ovšem vnesla nové světlo do 
chápání minangského konceptu basa basi. 
Přišla jsem do warungu (jakéhosi místního druhu bistra) své domácí pro talíř sup nasi 
(rýže s hovězím vývarem). Ve warungu sedělo asi osm zaměstnanců soudu a pošty, které se 
nacházejí přes ulici od našeho domu a jejichž zaměstnanci tvoří jádro Eniny klientely, ale 
všichni již byli po jídle, popíjeli kávu, pokuřovali a diskutovali. Kromě nich seděla ve 
warungu ještě jedna žena ze sousedství, která si přišla koupit mýdlo a smažené oříšky. 
Pozdravila jsem, požádala Enu o jídlo, a když mi naložila vrchovatý talíř, posadila jsem se 
s ním k jednomu ze stolů. Při jídle jsem odpověděla na společenské otázky některých 
přítomných, jako jak se mám, kam se dnes odpoledne chystám a jaký nový tanec jsem se 
naučila ve škole. Na to se hosté vrátili k hovoru mezi sebou a já jim moc nerozuměla, tak jsem 
se věnovala hlavně svému obědu. Když jsem dojedla, odložila jsem příbor (tj. vidličku a lžíci) 
„způsobně“, jak jsem zvyklá z domova - lžíci rovnoběžně s vidličkou na prázdný talíř. Hosté 
právě odcházeli. Ena se rozloučila a přišla si pro můj talíř. V zápětí mě zarazila z mého 
hlediska agresivní otázkou: „No jo, vy lidé na Západě nemáte žádné slušné vychování („basa 
basi“), že? Vy si zkrátka můžete dělat všechno úplně, jak se vám zachce („bebas sajo“), že?“ 
Podívala jsem se na ni nechápavě a ona pokračovala: „U nás v Minangkabau to takhle nejde, 
všechno má svá pravidla… Když se chceš pustit do jídla ve společnosti jiných lidí, musíš je 
nejdřív slušně vyzvat, aby si vzali z tvého talíře a teprve když ti poděkují, můžeš se pustit do 
jídla, dřív ne. A když dojíš, taky si nemůžeš odhodit příbor, jak tě zrovna napadne: Dělá se to 
takhle…“ a ukázala mi jak vidličku a lžíci sklopit a vzájemně je překřížit uprostřed talíře. 
Pokusila jsem se o úsměv: „Aha, to víš, že u nás také máme basa basi, akorát že se trochu 
liší: Když u nás odložíš příbor křížem, je to pro obsluhující osobu znamením, že ještě nemá 
tvůj talíř odnášet, neboť hodláš v jídle pokračovat, zatímco teprve když odložíš příbor tak, jak 
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jsem to udělala před chvílí, znamená to, že jsi dojedla a obsluha talíř odnese, i kdyby na něm 
ještě něco bylo, neb z toho gesta je jasné, že už máš dost“. V zápětí jsem však trochu 
neukrotila rozladěnost, kterou ve mně vyvolal její útočný dotaz, a dodala: „To je legrační, co 
říkáš. Evropané si naopak velice potrpí na etiketu, a kdyby má matka viděla, jak tu jím rukou, 
asi by to nepřežila…“ „No jo“, reagovala pohotově Nena, „vždyť ty také pořádně jíst rukou 
neumíš. Je to k popukání se na tebe dívat, sestřičko, jíš jako malé děcko!…Ale počkej, mi tě to 
pěkně naučíme, a až přijedeš domů, tak se mámě pochlubíš, jak už ti to jde…“ Pravda je, že 
jíst rukou zdaleka není tak jednoduché, jak by se mohlo zdát, je totiž žádoucí vytvářet přitom 
příjemný estetický dojem a zachovávat ohleduplnost vůči spolustolovníkům: V době, kdy se 
při obřadních hostinách jedlo po čtyřech z jedné velké mělké bambusové mísy, bylo nutno 
vyloučit, aby se konečky prstů, z nichž se obratně vytvoří jakási naběračka, s jejíž pomocí se 
jídlo dopravuje z talíře do úst, dostaly do kontaktu se slinami. Ani do dlaně by nikdy nemělo 
sklouznout ani zrníčko rýže, vůbec nemluvě o levé ruce, která by se nikdy neměla přiblížit 
talíři. Přitom obírat maso z ryby či kuřete jednoruč je úkonem poměrně náročným. 
Pro úplnost je potřeba dodat, že jsem se mamince opravdu pochlubila, ale ta nejdřív 
zbledla, a pak v reakci na mé vysvětlení, že minangské jídlo, které jsem pro ni připravila, je 
nejlepší jíst rukou, nejen protože je to jejich tradice, „jako když ti v čínské restauraci přinesou 
hůlky“, ale že tak i nejlíp chutná, jak jsem za svého ročního pobytu měla možnost zhodnotit, 
zbrunátněla vztekem a prohodila něco o tom, že si takové způsoby mám nechat pro „ty své 
primitivy“ a nepředvádět je u jejího slavnostního nedělního oběda… 
 
3.2.b Basa-basi jako hranice mezi chaosem a společenským řádem 
Klíč k pochopení minangské „posedlosti etiketou“, kterou Errington označuje za velmi 
povrchní konformitu vůči sociální formě (1984: 54), podle mého názoru spočívá v Enou 
zmíněné konceptuální opozici basa-basi a bebas, jejíž dva konceptuální póly tvoří 
„nepřirozený“ společenský řád na jedné a přirozený, ale hrozivý chaos na druhé straně. Výraz 
bebas (volný, svobodný, nekontrolovaný, nespoutaný) vnímají Minangkabauci na rozdíl od 
Evropanů silně negativně, a to právě z důvodu jeho konotace s chaosem, jehož jejich 
zkušenosti nejbližším přírodním projevem je džungle, kde předvídatelný řád, bezpečí a jistotu 
lidských sídel nahrazuje neúprosné právo silnějšího - volnost na úkor spravedlnosti.  
Minangská civilizace historicky vyrůstala na místech, kde byl předtím vymýcen prales a 
rozvíjela se na jeho úkor. Zároveň prales po dlouhá staletí tvořil přirozenou hranici 
minangského osídlení a odděloval jej od zbytku světa. Zatímco tam, kde byl prales vymýcen a 
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založena lidská sídla, panoval pevný společenský řád, oblasti, kde prales zůstal, se stávaly 
útočištěm společnosti nebezpečných loupeživých band, které spolu s jedovatými hady, 
divokými tygry a nezkrotnou vegetací způsobovaly, že  každá obchodní cesta z minangského 
vnitrozemí na pobřeží znamenala pro ty, kdo se jí rozhodli podniknout, riziko nasazení 
vlastního života. Minangská filozofie vnímá předěl mezi společenským řádem, udržovaným 
na základě vynaloženého úsilí všech členů komunity, a přirozeným chaosem jako velmi 
křehký, a tedy vyžadující soustavnou zvýšenou pozornost a péči ze strany celé komunity a 
každého jejího příslušníka. 
Minangská etnopsychologie se velmi blíží tezím Sigmunda Freuda v předpokladu, že 
lidská přirozenost vychází právě ze zákonitostí džungle a hlavní motivací jednotlivce, a 
zejména jednotlivce mužského rodu, je sobecké uspokojování vlastních pudů. Harmonické 
společenské soužití je podle této teze vlastně v rozporu s lidskou přirozeností a závisí tudíž 
na jejím neustálém potlačování. Tak jako civilizace vzniká podmaněním pralesa, existence 
komunity je podmíněna potlačením džungle v každém jednotlivci. Svobodu a nespoutanost 
jednotlivce (bebas) je nutno obětovat v zájmu zaručení bezpečí, jistoty a předvídatelnosti, 
jakých se mu dostává uvnitř pečlivě udržované sítě sociálních vztahů (tali budi). Výše 
opakovaně zmiňovaná vyhýbavost vůči přímé kritice mezi jednotlivci úzce souvisí s touto 
představou a vyplývá ze strachu z oné džungle uvnitř jednotlivce, jež činí jeho pohnutky a 
činy nepředvídatelnými a nekontrolovatelnými. Dá se říci, že pro minangskou 
etnopsychologii je význačným jevem jakási „egofobie“. 
Tali budi (doslova ušlechtilé svazky) tvoří síť společenských vztahů založených na 
vzájemné úctě, soudržnosti a reciprocitě, jejichž nejexplicitnějším projevem jsou adatové 
obřady jako například výše popsaná svatba nebo obřad povýšení panghulu. Basa basi jako 
pravidla slušného společenského chování jsou i v minangské společnosti chápána jako 
„pouhá“ vnější forma, či vnější výraz tali budi, z minangského hlediska by se však patřilo 
vynechat adjektivum „pouhá“, neboť vnějšnost jim nikterak neubírá na závažnosti. Jejich 
dodržování totiž představuje minimální podmínku členství v komunitě, neboť jako projev 
sebe-cenzury jednotlivce v zájmu vyjádření úcty a ohleduplnosti k druhým, je primární 
zárukou hladké společenské interakce. Minangkabauci jsou si velmi dobře vědomi, že za 
vnější formou se nevyhnutelně skrývají nejrůznější individuální motivace, nicméně se 
domnívají, že dodržení formy je bezpodmínečnou výchozí podmínkou k tomu, aby vůbec 
mohlo dojít k smysluplné společenské interakci namísto konfrontace a konfliktu, které jsou 
přirozenými mody lidského chování.  
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Domnívám se, že se Errington mýlí, když považuje dodržování basa basi za jediný a 
maximální požadavek, který si minangská komunita troufá klást na své členy, a jediné 
měřítko, jímž je poměřován charakter jednotlivců. Právě naopak si dovoluji tvrdit, že jde o 
požadavek minimální, jehož splnění je základní podmínkou uznání členství v komunitě, 
hranicí mezi okrajovým přijetím a naprostým zavržením. Vnější projev jednotlivce je totiž 
nejsvrchnější slupkou osobnosti, která je podle minangské konceptualizace společensky 
ovlivnitelná, na rozdíl od vnitřních motivací a pohnutek, které zůstávají skryty v temnotě pod 
neproniknutelnou skořápkou ega, jejíž neprůhlednost Minangkabauce děsí. Vzhledem k této 
konceptualizaci pak rezignují na jakékoliv pokusy o vysvětlení lidské psychologie: Protože 
osobní pohnutky jednotlivců, směřující ze své přirozenosti proti společenskému řádu, podle 
minangské konceptualizace není možné podřídit společenské kontrole, stává se dodržování 
basa-basi každodenním rituálem, kterým jednotlivci viditelně demonstrují svou ochotu a vůli 
podřídit své ambice v zájmu zachování komunity a jejího hladkého fungování. Proto je 
poučení o basa-basi zařazeno na samý počátek iniciace, jak vidíme na příkladu randai 
Rancak di Labuah, nebo na příkladu cizinců – antropologů (viz případ Erringtonův i můj), 
kteří přicházejí do Minangkabau s ambicí být přijati za byť dočasné členy komunity. Teprve 
v momentu, kdy si iniciant užívání basa-basi zcela automatizuje, může být přikročeno 
k dalším fázím iniciace – k hlubšímu školení v adatu.   
Errington ve svých výše citovaných výrocích vystupuje jako typický představitel 
současné západní kultury, jejíž ideologickou prioritou je takzvané osvobození jednotlivce 
z pout společnosti, a která glorifikuje svobodnou individualitu a odsuzuje společenskou 
morálku jako pokryteckou. Ideologie minangská ovšem vidí lidskou přirozenost a především 
přirozenost mužskou v samolibosti, sobeckosti, prchlivosti, ziskuchtivosti a bezbřehém 
hédonismu, a za její hlavní motivaci považuje bezohledné uspokojování vlastních 
iracionálních pudů. Na základě těchto předpokladů se Minangkabauci logicky domnívají, že 
pokud by této přirozenosti byl nechán volný průchod, vedlo by to nutně k úplnému rozkladu 
společenského řádu. Společnost by zachvátil chaos a doposud pracně budované společné 
soužití by bylo nahrazeno bezohledným bojem všech proti všem.  
Ostatně filmy americké provenience, se kterými se obyvatelé minangských měst dostávají 
do styku především ve videopůjčovnách, je v tomto přesvědčení jen utvrzují: Jejich hrdinové 
se oddávají volnému sexu kdekoliv a s kýmkoliv, utápějí se v alkoholu a drogách, holdují 
bezohledné jízdě super-rychlými automobily a jiným druhům hazardu a jejich příběhy jsou 
plné podvodů, loupeží, únosů, vydírání, vražd a znásilnění, které pak diváci chápou jako 
obyvatelům Západu přirozeně vlastní způsoby chování a řešení situací. 
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3.2.c Společensky tolerované projevy chaosu v mužském chování 
Ve vyprávěních kaba a v divadle randai jsou výrazem neustále přítomné hrozby 
společenskému řádu často znázorňované nejrůznější hazardní hry, jimž se vášnivě a 
nekontrolovatelně oddávají výhradně jejich mužští hrdinové, kteří tak přinášejí utrpení a 
zkázu na své matky, sestry, neteře a snoubenky. Například v úvodní části tradičního randai 
Anggun nan Tungga se hlavní hrdina vydává na kolbiště – galanggang, jenž pro nejrůznější 
hazardní hry otvírá bohatý a mocný muž, který podle jména „Nangkodo Baha“, kde 
Nangkodo znamená „kapitán“, získal své jmění prostřednictvím obchodních cest podél 
sumatránského pobřeží. Nangkodo Baha Angguna hned při příchodu seznamuje 
s charakterem her, kterých se hodlá zúčastnit, těmito slovy: 
Di sini tidak ada taruhan kecil-kecilan 
Dan ini…bukanlah gelanggang acak-acakan 
Kalau diperlukan… 
Tunangan, gadis idaman, tanah ulayat dan pemerintahan 
Juga dapat dijadikan taruhan di sini 
Tady nevedeme žádné drobné sázky 
Tohle není jen tak ledajaké kolbiště 
Když je potřeba… 
Snoubenky, milované dívky, dědičná půda i vláda 
Se tu klidně mohou stát předmětem sázky 
Hurónský smích, kterým se přitom zalyká, je v Minangkabau, jak jsme už viděli, 
považován za projev nezřízeného hrubiánství a sám o sobě neblaze vypovídá o svém nositeli. 
U člověka naznačeného charakteru je jen málokterý z diváků překvapen, když se přes svou 
opakovanou prohru s Anggunem v několika herních disciplinách nakonec násilím zmocní 
všech sázek a odmítá mu vyplatit zaslouženou výhru. Na Anggunovu námitku, že podle 
běžných pravidel mu náleží výhra, kterou si poctivě vybojoval, Nangkodo Baha reaguje 
výsměchem a výhrůžkami:  
Anggun Nan Tungga 
Jangan kamu mengajar saya 
Kau masih anak-anak 
Belum sepadan dengan aku. 
 
Duduk belumlah sama rendah 
Tegak tidaklah sama tinggi 
Kalaulah hukum bagi saya: 
Kalah tidak membayar 
Anggun Nan Tunggo 
Jen mě nepoučuj 
Jsi ještě pouhé dítě 
 Ještě mi nejsi mi roven 
 
Ještě spolu nesedáváme stejně nízko 
A vzpřímeni nejsme stejně vysocí 
Můj vlastní zákon říká 
Prohraješ-li, neplať nic 
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Menang selalu menerima 
Pyšně, samolibě se tluče se do prsou: 
Inilah Nangkodo Baha. 
Sebelum tubuhmu babak belur 
Dan…semua tulangmu patah-patah… 
Segera tinggalkan tempat ini 
Pergi… 
Když vyhraješ, svou výhru hbitě shrábni 
 
Máš tu čest s Nangkodou Baha. 
Dřív než tvé tělo bude samá modřina 
A všechny tvé kosti rozlámané 
Kliď se odtud 
Zmiz… 
Nangkodo Baha se v závěru scény pokusí Angguna vytlačit z arény násilím. 
V následujícím silatovém souboji po několika pozicích vítězí Anggun, jemuž se podaří 
Nangkodu srazit k zemi a „uzamknout“. V tom však zasáhne Anggunův druh Bujang Selamat, 
jehož jméno doslovně přeloženo znamená „chlapec ochranka“, který oba bojující od sebe 
odtrhává se slovy:  
Tuan… 
Jangan diteruskan 
Ingat akan mandeh… 
Pane 
Zanechte toho 
Vzpomeňte si na svou matku… 
Jak vidíme, matka je zde upomínkou na spravedlivý společenský řád a zásady slušného 
chování, které jsou povýšeny nad mužskou pýchu a prchlivost. Bujang Selamat dále upomíná 
Angguna na pokyny, které oběma mladíkům dala Anggunova matka, dříve než je propustila 
na cestu do arény: 
MANDÉH SUTO SURI: 
Disimak dari kata-kata 
Dilihat dari gerak laku 
Rupanya 
Ingin sekali anak ke sana. 
Baiklah! Mandéh izinkan 
Hanya saja, 
Sebelum kalian pergi ke sana 
Perlu diingat pesan mandéh… 
Bila tiba di gelanggang 
pakaikan adat dan limbago 
Soudě podle jeho slov 
Podle neomylných gest, 
Zdá se 
Že mé dítě vskutku velmi touží se tam vydat. 
Tak dobře! Matka dá své svolení. 
Jenom, 
Než vyrazíte na cestu 
Zapamatujte si několik jejích rad… 
Když přijdete na kolbiště, 
Řiďte se adatem a zákony 
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serta sopan dengan santun 
Pandai-pandai membawakan diri 
Kalian berhadapan dengan orang ramai 
Jangan terpancing oleh darah muda 
Cepat emosi naik darah 
Apabila terjadi yang demikian 
Diri kita akan celaka 
Percayalah akan mandéh 
A také pravidly slušného chování 
Mějte se dobře na pozoru 
Když stojíte tváří v tvář shromáždění lidu 
Nenechte se unést svojí mladou horkou krví 
Nenechte se snadno vyprovokovat 
Pokud se tak totiž stane 
Lidského já se zmocní šílenství 
Věřte prosím slovům matky 
Hrůza z emotivních projevů ega nespoutaného společenskými konvencemi, je zde opět 
jasně vyjádřena. Obdobně, v divácky úspěšném soudobém autorském randai Palimo Gaga 
jednoho z vyučujících a současného rektora STSI se setkáváme se scénou, v níž mužský 
hrdina Ciak Menan žádá svého movitého druha jménem Palimo Gaga o půjčku na sázku, a 
když je odmítnut s tím, že už je tomu rok, co si půjčil za stejným účelem a ještě svůj dluh 
nesplatil, odvíjí se dialog následovně: 
CIAK MENAN: Manolah Palimo kato denai, mambana denai sakali nangko, kok utang indak tabayie 
dek denai, bia badan den ka taruahannyo, ka ganti pambayia utang. 
Já pravím tak, Palimo, celý svůj dluh splatím najednou, a pokud bych nezaplatil, nechť se mé vlastní tělo 
stane zástavou, která bude použita ke splacení dluhu. 
PALIMO GAGA: Mandanga kato dari Menan, rusuah denai ka mandapek, gamang denai ka manarimo, 
ka untuak apo pulo badan Menan nan lah tuo buruak tu bakeh denai. 
Jak poslouchám Menanova slova, špatná by byla moje odměna, ani trochu se mi nechce přijmout, k čemu 
by mi bylo tvé staré a pro mě nelákavé tělo. 
CIAK MENAN: Kok tak paguno badan denai dek Palimo, kamanakan denai kataruahannyo, nan 
banamo si Reno Nilam 
Bylo-li by mé tělo Palimovi k ničemu, nechť tedy přijme do zástavy mou neteř jménem Reno Nilam. 
ORANG BANYAK: Kok itu, tarimolah Palimo… 
SBOR: Tak takovouhle nabídku už stojí za to přijmout, Palimo… 
PALIMO GAGA: (Ketawa kegirangan) Kok si Reno Nilam kataruahnyo, sanang raso dalam hati sajuak 
dalam kiro-kiro, saringgik Menan salang limo rupiah denai agiah, tapi nan paralu Menan kana, kalau indak 
salasai utang piutang di galanggang ko, Reno Nilam kauntuak denai. 
(Směje se samolibě) Je-li zástavou Reno Nilam, to mě hřeje u srdce, chceš po mě ringgit, dám ti pět rupií, 
ale pamatuj si, že jestli si na svůj dluh později v aréně nevyděláš, Reno Nilam bude moje. 
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CIAK MENAN: Kok baitu kato Palimo sianglah den angan, malamlah den impian, kato denai kato 
jantan, iyo dulu, iyo kudian. 
Když tak pravíš Palimo, jako že ve dne toužím, jako že v noci sním, mé slovo je slovo chlapa, když teď 
říkám ano, do zítřka své slovo nezměním. 
(Zulkifli 1983:9-10) 
Jak se dalo čekat, Ciak Menan ve hře znovu prohraje a jeho neteř, když se dozví, že ji její 
strýc (mamak) prohrál ve hře a odsoudil ji tak k tomu, aby se vzdala své lásky k Bujangu 
Baganto a stala se ženou starého Palima, raději spáchá sebevraždu. Mužská nestřídmost a 
nezodpovědnost pramenící ze společenskými konvencemi nesvázaného ega, ovládnutého 
nekontrolovatelnou vášní, tak opět způsobuje společenskou katastrofu. 
Hry, v nichž se hraje o peníze, jako jsou karetní hry, hry v kostky, domino, silatové 
zápasy mužských zápasníků či kohoutí zápasy jsou zakázány jak adatem, tak muslimským 
náboženstvím a dokonce i platnými indonéskými zákony. Přesto nebo právě proto jejich 
obliba zůstává mezi minangskými muži vysoká. Hru v karty, kostky či domino je běžné 
sledovat v pozdějších nočních hodinách jako součást zábavy doprovázející adatové obřady 
jako je svatba či povýšení panghulu, nebo v průběhu bagurau – večera s písněmi 
objednávanými obecenstvem a zpravidla improvizovanými dvěma zpěvačkami za doprovodu 
flétny saluang. Osobně jsem se opakovaně stala svědkem toho, jak nad nimi místní policie 
mhouří oči, předstíraje, že je nevidí.  
Silatové a kohoutí zápasy se konají na skrytém místě na tržišti nebo v jeho okolí v tajně 
předem domluveném Co by ženě se mi na rozdíl od Clifforda Geertze bohužel nepodařilo 
žádného z nich zúčastnit, jakkoliv mi to bylo opakovaně slibováno. Přítomnost ženy při této 
výhradně mužské a navrch tabuizované činnosti se mým informátorům nakonec přece jen 
jevila jako příliš bizarní a riskantní podnik.  
Do stejné kategorie se řadí i oblíbené a úřady oficiálně povolené býčí zápasy v Kota 
Baru, které se v poslední době staly populární atrakcí pro turisty. Oficiálně při nich 
pochopitelně k žádným sázkám nedochází, a skutečně, co by divák, zde zběžný návštěvník 
žádnou podezřelou činnost nezahlédne, nicméně je veřejným tajemstvím, že představitelé 
minangské smetánky, kteří se sem sjíždějí z celé provincie, tu hrají o pohádkové sumy. Sázky 
jsou ovšem sjednávány v zákulisí. 
Jiným institucionalizovaným projevem mužské živelnosti, při němž dochází 
k maximálnímu přiblížení pralesnímu chaosu a následnému velmi těsnému vyváznutí z něj, je 
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lov na prasata, který je jistě možno charakterizovat jako maximální tolerovatelný, neb 
institucionalizovaný projev bebas v minangské společnosti.  
Jednoho takového lovu jsem se po dlouhém přemlouvání jednoho z mých informátorů a 
k pobavenému úžasu ostatních zúčastněných mužů stala svědkem, a ve svých terénních 
poznámkách jsem jej na základě bezprostředních dojmů popsala jako: „… až humorně 
nabubřelý projev bezmezného machismu, jakýsi rituál surového mužství par excellence, jehož 
hlavním předmětem je ztvárnění nespoutané přírodní energie, ba dokonce jakási oslava 
násilí, přičemž vše co se zde odehrává je pravým opakem úzkostlivě kontrolovaného chování 
charakteristického pro každodenní život minangské komunity“.  
V neděli před šestou ráno se před lepau shromáždilo asi patnáct mužů mladšího i 
staršího věku vyzbrojených u pasu zavěšenými loveckými noži, ručními sekyrkami a 
muzeálními puškami z dob holandských kolonistů. Vzhledem ke své historické výzbroji a 
úmyslně nedbalé eleganci mi trochu připomněli komiksovou figurku lovce Pampaliniho 
z dětských Večerníčků, nicméně tvářili se velmi vážně až nabubřele, jako „správní samci“. 
Někteří přišli s hlavou nedbale převázanou jakýmsi turbanem, jiní v oblíbených bejsbolkách, 
každý si však hrdě vedl na řetězu svého psa. Zatímco muži u stánku labužnicky popíjeli svou 
ranní kávu a pokuřovali tlustá hřebíčková cigára, jejich psi se škrtili na svých řetězech 
v kontinuální snaze vrhnout se jeden druhému po krku a rozhodně nedělali dojem žádných 
domácích mazlíčků.  
Protože lov se měl konat v asi 20 km vzdálené vesnici, (vesnice vytvářejí společné lovecké 
organizace, které se při pořádání lovů střídají v pravidelném týdenním koloběhu), byl pro tuto 
příležitost pronajat oficiálně desetimístný mikrobus, do něhož jsme se naskládali všichni i se 
psy, a jejž na celou cestu ovládla bujará atmosféra. Pokaždé, když jsme projížděli nějakou 
vesnicí, působili jsme nepřeslechnutelný cirkus za pomoci klaksonu a ohlušujícího výskotu 
mužů a štěkotu psů. Muži uvnitř se chovali tak trochu jako nezvedení puberťáci, a to včetně 
přítomných starších mužů, mezi nimi i dvou panghulu: Neustále se ve stísněném prostoru vozu 
pošťuchovali a pokřikovali na sebe pro mě většinou bohužel nesrozumitelné poznámky a vtipy 
následované ohlušujícími salvami smíchu a opakovaným pronikavým troubením v každé 
zatáčce.  
Po příjezdu do hostitelské vesnice nás čekalo obřadní uvítání prostřednictvím velmi 
formálních veršovaných projevů, které se zdály na hony vzdálené dosavadnímu průběhu celé 
události, nicméně se jim podařilo navrátit jí alespoň na půl hodiny do obvyklých minangských 
kolejí. Po té se vedení celé akce ujal předseda místní lovecké asociace, za jehož doprovodu se 
náš předseda i předsedové loveckých organizací čtyř dalších zúčastněných vesnic vydali do 
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určeného lesa, kde se za pomoci psů jali stopovat divočáka, zatímco ostatní lovci zůstávali 
v uctivém odstupu se psy vzpínajícími se na řetězech. Já se snažila udržet v jejich těsném 
závěsu, v neustálém doprovodu svého asistenta, který na sebe vzal zodpovědnost za mou 
bezpečnost.  
Asi po dvou hodinách únavného ploužení po okrajích lesa sem a tam, podle toho odkud se 
právě ozývaly hlasy a štěkot z první linie, se někteří muži rozhodli zajít se občerstvit do 
nejbližšího warungu na kraji vesnice. Ač trochu překvapená jejich poněkud laxním postojem 
k lovu, o němž přede mnou týdny před tím vášnivě básnili, ráda jsem se připojila. Dosavadní 
průběh lovu mě popravdě příliš nenadchl.  
Ani po našem návratu na kraj lesa asi o hodinu později se situace příliš nezměnila: i 
nadále jsme převážně obcházeli po okraji lesa, a protože jsme se stále pohybovali v oblasti na 
úpatí vyhaslé sopky Singgalang, kde vesnice hraničí s lesem a kde se nacházejí palmové, 
třtinové a kávovníkové zahrady vesničanů, v přestávkách jsme se občerstvovali mlékem 
z mladých kokosů, které muži kameny srážely z palem cizích vesničanů, a sladkou vodou ze 
žvýkané cukrové třtiny, kterou si můj doprovod rovněž bez skrupulí nalámal na polích, které 
jsme míjeli, jakkoliv za běžné situace by takové nezřízené chování bylo tabu.  
Teprve po další hodině se náš předvoj konečně dostal k divočákovi na dosah, takže 
předseda hostitelské lovecké asociace vydal povel vypustit psy, kteří pod dojmem až k nám 
doléhajících zvuků honičky už delší dobu nepříčetně vyli, štěkali a dávili se, vzpínaje se na 
svých vodítcích ve snaze vyvléci se a přidat se k bezprostřednímu pronásledování oběti. Náhle 
puštěni z řetězů, psi se jen mihli před mýma očima a jako žíznivé čáry v mžiku zmizeli 
v nedalekých křoviscích. Muži, vášnivě je povzbuzuje, pustili se v obtížném lesním terénu 
poměrně neuvěřitelným tryskem za nimi, takže já a můj průvodce jsme po nějakou dobu mohli 
jen sluchem sledovat hlučnou honičku, při které psi následovaní svými rozvášněnými pány 
divočáka postupně po téměř 40 minutách a několika pomocných kulkách uštvali, takže se 
uchýlil do bambusového křoví, kde měla nastat jeho poslední hodinka.  
Když jsem se svým průvodcem zcela vyčerpaná po několika-hodinovém pobíhání po lese 
ve vedru tropického poledne dorazila na místo, naskytla se mi žalostná podívaná na uštvané 
krvácející zvíře, které bylo obětí jednoho nemilosrdného psího výpadu za druhým. Psi byli 
jako šílení: cenili zuby a z pysků jim stékala pěna. Jako by jejich zběsilost už tak neznala 
mezí, kolem postávající či spíše poskakující muži je ještě neustále hlasitě povzbuzovali 
k dalším a dalším výpadům. Divočák se bránil, seč mohl, jakkoliv proti většině zjevně neměl 
šanci, přesto ještě dokázal zranit několik psů a mí průvodci mě se zjevným entusiasmem 
varovali, že stále může dojít k tomu, že by se divočákovi podařilo z obklíčení uniknout, a tehdy 
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by mi nezbývalo nic jiného než co nejrychleji vyšplhat na nejbližší strom. To mě na chvíli 
vytrhlo z myšlenek o primitivní nízkosti tohoto druhu „lidského“ počínání, neb jsem si 
uvědomila, že se na žádný strom vyšplhat nedokážu… 
Nerovná zuřivá bitka se pro zúčastněné „lovce“ zjevně stala absolutním vyvrcholením 
celého lovu. Naštěstí pro mě ji ukončila spásná kulka z pušky předsedy, již následovalo 
několik dalších. Nad mrtvým tělem divočáka se pak rozpoutala krvavá rvačka mezi psy, kteří 
s nepřátelským vrčením střídavě cupovali tělo oběti a nenávistně vyráželi jeden po druhém. 
Okolo shromáždění lovci se zřejmě dosud nenabažili pohledu na krev, a tak nabádali psi 
ke stále větší divokosti, škubaje tělem divočáka, jako by se ještě hýbal, rozsekávaje maso 
sekerkami, aby se psům lépe trhalo, rýpaje dlouhými klacky do ran, tak aby nasákly 
divočákovou krví a nechávaje je olízat těm psům, kteří se přes své silnější druhy nedokázali 
probojovat k samotné oběti. O maso z úlovku muži, co by pravověrní muslimové, pochopitelně 
nestáli. Hlavním cílem celé akce měla být evidentně velkolepá oslava zběsilosti a násilí. 
Ani návrat domů se tak pochopitelně nemohl odehrát v klidu, nýbrž muži některé 
zkrvavené části kořisti přivázali na provazy a táhli je za sebou po cestě lesem a přes zahrady 
zpátky k mikrobusu, aby tak udržovali své psy v neustálé zuřivosti. Po cestě od lesa přes 
plantáže směrem k vesnici se znovu dle libosti nezapomněli občerstvovat cukrovou třtinou a 
kokosovým mlékem cizích vesničanů, což už mě v kontextu zběsilé podívané, kterou jsem 
shlédla před chvílí, nijak nešokovalo. Připadala jsem si jako doprovod hordy loupežníků 
valících se z pralesa a všude kolem sebe soustředěně šířících strach a zkázu, což byl zřejmě 
dojem, který byl pravým cílem celého takzvaného lovu. U otrhávání cizí úrody však nezůstalo, 
nýbrž kdykoliv jsme mezi zeleninovými zahradami narazili na osamělou kozu či buvola, muži 
doslova jak šílení vypouštěli své psi ze řetězů a nabádali je k výpadům proti těmto 
bezbranným překvapeným zvířatům, aby je přivolali teprve po té, co se dostatečně pobavili 
jejich bezhlavými pokusy o útěk. Dojem bandy hulvátů, kteří se právě vyloupli z džungle a 
jako nebezpečný hurikán se valí na spořádanou vesnici, byl dokonalý. Na mé pozdější dotazy 
se mi v mikrobusu cestou domů dostalo doplňujícího vysvětlení, že pokud dojde ke zranění či 
dokonce usmrcení nějakého domácího zvířete, což se při loveckých akcích příležitostně stává, 
jsou účastníci předem ohlášeného lovu zbaveni veškeré zodpovědnosti za vzniklou škodu. 
(Úryvek z terénního deníku, 12.4. 2001) 
Vše, co jsem měla možnost sledovat, vytvářelo dojem, že jakkoliv psi i prasata jsou 
islámským náboženstvím zapovězená zvířata, se kterými by se pravověrný muslim měl snažit 
mít co nejméně do činění, minangští muži se zjevně identifikují se svými psy jako s věrnými 
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loveckými druhy a pomocníky, zatímco divočáky vnímají jako nenáviděné, nicméně 
rovnocenné protivníky ve vášnivém boji.  
Psi jsou častými předměty vášnivě entusiastických mužských rozhovorů v lepau a 
náruživí lovci jsou ochotni za dobrého psa vyhlášeného statečností, jejímž viditelným 
důkazem jsou v boji utržené rány, zdatností ve stopování a výrazným štěkotem, který umožní 
na první poslech na dálku identifikovat psa, který právě pronásleduje oběť, zaplatit horentní 
částky, rovnající se třeba i ceně automobilu, který je na minangském venkově zcela 
výjimečným luxusem. Částky kolem milionu rupií byly běžně citovány v rozhovorech, 
v nichž se muži chlubili, že svého psa ani za takovou sumu nebyli ochotni dát, což mělo 
vypovědět o síle jejich vztahu k dotyčnému psu, jeho tržní hodnotě, a ovšem také o 
ekonomické situaci majitele, který se nedal zlákat ani tak neobvykle vysokou nabídkou. 
Zdatný lovecký pes má v Minangkabau cenu zlata a za zlato se také často směňuje, neboť 
běžné obchodování se zapovězenými zvířaty islám zakazuje.  
Co se týká prasat, jsou minangskými lovci vnímána nikoliv jako bezbranná nevědomá 
oběť bezohledné štvanice, nýbrž jako rovný a plnohodnotný nepřítel, a to zejména díky víře, 
že některá z nich mohou být převtělenými lidskými bytostmi, pro něž je prasečí podoba 
trestem za hříchy, kterých se dopustili ve své lidské podobě. Nejčastějším hříchem přitom 
bývá zneužití magie s cílem získat si zájem ze strany vysněného partnera či partnerky, tak jak 
jsme viděli v příběhu o Umbuikovi.  
Nejrespektovanějším a nejobávanějším sokem z řad divočáků je pak prase, které údajně 
nosí v rypáku prostrčený veliký železný kruh. Takový divočák je považován za 
nepřemožitelného a vesničané věří, že jeho moc je soustředěna právě v železném kruhu, takže 
komu se podaří zmocnit se kruhu ve chvíli, kdy jej divočák odloží, například při koupeli, 
zmocní se tak údajně v něm ukryté nadpřirozené síly, stane se nezranitelným a může 
dosáhnout úspěšné kariéry u policie, v armádě, či v oblasti zločinu. 
Přes všechnu svou na odiv dávanou divokost a nespoutanost však lov představuje „chaos 
pod společenskou kontrolou“, nebo „kultivovaný chaos“, tak jak ho v evropském prostředí 
představovaly například středověké karnevaly. Je příznačné, že lovu se účastní muži z vlastní 
vůle bez ohledu na svůj věk či postavení, neboť jde o rituál, jehož cílem je posílení ducha 
„communitas“. V jeho průběhu se na chvíli v prostředí pralesa, daleko za hranicemi pevně 
strukturovaného prostředí vesnice, smazávají všechny rozdíly nejen mezi muži navzájem, ale 
dokonce i mezi muži a zvířaty jako tvory, kteří všichni povstali z lůna přírody a řídí se jen 
svými přirozenými pudy: Oba druhy spojuje nespoutaná přírodní energie a sklon k jejímu 
násilnému vybíjení. Podstata společenského rituálu jakým je organizovaný lov, spočívá 
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v kolektivní spolupráci, která je jeho ústředním předpokladem. Jak shrnuje ve své interpretaci 
minangského lovu prasat Errington, v jeho průběhu muži kolektivně udržují kontrolu jak nad 
psy, tak nad prasaty, a tak se vědomě odlišují od obou těchto poněkud odlišných projevů 
zvířeckosti. Završením tohoto principu je skutečnost, že lovci nekonzumují maso uštvané 
oběti, nýbrž ji přenechávají svým psům. Vášnivý vzájemný střet v prostředí lesa tak slouží 
specifikaci, prožití, a s ním spojenému vytvoření velmi jemného, avšak klíčového předělu 
mezi sociálnem a asociálnem, mezi minimální lidskostí a absolutní bestialitou: mezi basa basi 
a bebas (1984: 155). Lov je rituálem, který odhaluje a dovoluje svým účastníkům prožít 
„pravou podstatu přirozeného mužství“, tak jak si ji Minangkabauci představují, a nepřímo 
tak ukazuje, jak vysokého stupně sebezapření je zapotřebí, pokud se lidské bytosti mají 
projevovat významně odlišně od zvířat, které, nebo se kterými loví – tedy pokud má být 
zachována lidská společnost (ibid.: 155-6).  
Neustále přítomnou hrozbu chaosu, ať už je jeho symbolickým výrazem hazardní hra či 
lovecká vášeň, je podle ideologie adatu možno odvrátit jedině nastolením a dodržováním 
závazných pravidel společenské interakce, jejichž akceptováním se jednotlivci zavazují 
k sebekontrole – k dobrovolnému soustavnému potlačování svých instinktů v zájmu přetrvání 
harmonického soužití komunity. 
Hlavním prostředkem dosažení vlády řádu nad chaosem uvnitř jednotlivce je důsledná 
sebekontrola, téma společné jak minangské tradiční adatové filozofii, tak islámskému 
náboženství. Iniciační cesty do hrozivých pralesů plných loupežníků popisované v mnoha 
kabách a randai tak můžeme jistě chápat v metaforické rovině jako boj jednotlivce 
s mocnými silami chaosu uvnitř sebe sama, přičemž jedině nezvratné vítězství a dosažení 
důsledné sebekontroly umožňuje přijetí jednotlivce za plnohodnotného člena komunity.  
Výše popsané předpoklady minangskou komunitu vedou k tomu, že od svých členů 
vyžaduje „časté, pokud ne soustavné dokazování jejich oddanosti společenskému řádu, 
spočívající v přijetí určitých společenských zábran a omezení na úkor svobodného 
přirozeného projevu (ibid.: 54). Souhlasím s Erringtonem v tom, že „basa-basi je jakýmsi 
každodenním rituálem, jehož prostřednictvím se jednotlivci snaží demonstrovat, že potlačují 
své sobecké pudy v zájmu společenského řádu, namísto aby je skrývali, a tak se tomuto řádu 
vyhýbali, či jej dokonce podrývali“ (ibid.). Jeho tvrzení, že jde o jakousi morální maximu, 
však považuji za mylné či zaujaté: Že Minangkabauci dobře rozlišují mezi pouhou formální 
zdvořilostí a skutečnou charakterovou ryzostí stejně jako lidé na Západě, napovídá běžně 
užívaný termín „bukan basa-basi“ (nejde jen o zdvořilost), který označuje upřímně míněnou 
radu, pravou podstatu či skutečný cit jako protipól pouhé formální společenské zdvořilosti, 
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povrchního zdání a předstírané náklonnosti. Obdobný význam má i adatové přísloví citované 
matkou Rancaka di Labuah ve výše citované pasáži z randai: 
Jikok nan mérah, iolah sago 
Kalau na kuriek, iolah kundi 
Jikok nan indah, iolah baso 
Kalau nan baiek, iolah budi 
Když je to červené, je to semínko sága 
Když je to černo-červené, je to kundi 
Co se zdá pěkné na povrch, to je baso*  
Co je krásné opravdu, to je budi** 
A na jiném místě matka svému synu vytýká: 
…ciek indak nan tantu 
dén upék tantang itu 
namonyo pandapék mudo matah 
sainggo mato sajo… 
…synu stále ničemu nerozumíš 
proto si zoufám 
dokazuješ, že tvůj úsudek je stále ještě nezralý 
když dáš na první dojem… 
Minangkabauci jsou si dobře vědomi, že formální zdvořilost je pouhým povrchním 
ústupkem společenským požadavkům a dodržování basa-basi nedělá z nikoho vysoce 
morálního člověka, nýbrž pouze naznačuje jistou míru sebekontroly, která jej odlišuje od 
zvířete, a tak z něho činí přijatelného člena lidské komunity. 
Tento skromný požadavek z jejich pohledu nesplňuje například většina západních turistů, 
neboť, shrnu-li stížnosti, které jsem vyslechla od různých informátorů: chodí polonazí, 
nestřídmě konzumují alkohol, jsou hluční a bezohlední, cestují v nesezdaných párech, a tudíž 
se oddávají volnému sexu s kýmkoliv a kdekoliv, nevyznávají žádné náboženství, což se 
v interpretaci místních rovná neuznávání jakéhokoliv morálního kodexu, a podnikají cesty po 
Západní Sumatře s jediným hédonistickým cílem prožít dobrodružství, bezstarostně a bezcílně 
se toulat z místa na místo, užívat si. Jejich chování jeví všechny rysy bebas, což dokazuje, že 
jejich sebekontrola je nulová, a proto představují reálnou hrozbu společenskému řádu. Za 
těchto podmínek je jejich přijetí jakoukoliv minangskou komunitou vyloučeno, a proto se 
například obyvatelé vesnice na pobřeží poblíž Padangu vzbouřili proti otevření turistické 
pláže v blízkosti jejich vesnice a důslednými protesty si vynutili její opětné uzavření.  
Přítomnost turistů byla místními vnímána jako hrozba především z důvodu jejich 
potenciálního nežádoucího působení na místní mládež, jíž jejich „uvolněné mravy“ z důvodu 
přirozené dispozice mládí imponují a mohli by je začít ještě více napodobovat. 
                                                 
* Formální uctivost. 
** Ryzí charakter. 
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Jak mi vysvětlil jeden z mých hlavních informátorů Datuk Kodo, mohla jsem naopak já 
být například jeho komunitou v Sungai Talang přijata, už jen protože jsem podnikla náročnou 
cestu na Sumatru a do jejich poměrně odlehlé vesnice s určitým jasným záměrem, s cílem 
studia, které bylo podstatnou částí mé profesní přípravy, nikoliv s pouhým, z hlediska 
minangské ideologie nanejvýše zavrženíhodným cílem, „užívat si“. Dále potom hovořil o 
odvaze, ale i pečlivé racionální rozvaze, které musely doprovázet toto mé rozhodnutí a mé 
zjevně důkladné přípravy na cestu, na rozdíl od impulsivního a lehkomyslného popudu, který 
sem přivádí mnohé turisty v honbě za povrchními „zážitky“, dobrodružstvím a exotikou. 
Jejich neuvážlivost se často projeví bezhlavostí, ocitnou-li se v situacích, které neočekávali, a 
na něž se nikterak nepřipravili, ba s nimiž se ve své pohodlnosti nemají vůbec vůli 
vyrovnávat. Na neposledním místě hrála v otázce mé přijatelnosti významnou roli rovněž má 
ochota nechat se poučit o basa-basi a snažit se je uctivě dodržovat. 
Na druhou stranu na někdy zcela minimální dodržování těch nejzákladnějších zásad basa- 
basi a časté projevy z minangského hlediska nepřípustného chování u dospívajících chlapců: 
bezúčelné lelkování, hlasité tlachání a hurónský smích, vyhazování peněz za prostoduché 
zábavy a hazardní hry, rváčství a drobné krádeže, hledí dospělí Minangkabauci obvykle 
s jakousi pohoršenou odevzdaností. Mladí muži jsou totiž obecně považováni za 
nedisciplinovatelné: Nezřízené, sobecké a samolibé chování je vnímáno jako přirozený projev 
patřící k jejich věku, jak jsme ostatně viděli na výše uvedených ukázkách z randai. Absence 
účinné sebekontroly nutí tyto mladé muže brát si vše, co kde spatří, s jediným bezohledným 
cílem „užívat si života“. Proto se často dopouštějí krádeží a účastní se rvaček, na místo práce 
se oddávají nejrůznějším zábavám a hrám, v poslední době ve městech nově videohrám, 
konzumaci nelegálně prodávaného alkoholu a drog, a neváhají zneužít svých magických 
schopností spojených s dosud nezkrocenou přírodní silou v nich k zajištění všeho, čeho je jim 
libo: Další důkaz toho, že Umbuikovo jednání z tohoto hlediska není žádnou pohádkovou 
nadsázkou. Naopak, podle údajů některých starších informátorů byly v minulosti minangské 
dívky provdávány ve velmi útlém věku 13 či 14 let právě ze strachu, že pokud by zůstávaly 
dlouho svobodné, mohly by se stát obětí černé magie použité proti nim některým odmítnutým 
mladým nápadníkem. 
Stručně řečeno, mladí dospívající muži jsou svým rodinám obvykle zdrojem věčného 
trápení a svým komunitám často na obtíž. Z tohoto důvodu je jejich odchod do rantau (tedy 
pryč z mateřské vesnice za prací či studiem) obecně schvalovanou strategií jejich socializace, 
neboť se tak ve svém nejhorším období stávají zdrojem potíží pro někoho jiného a zároveň 
v rantau zpravidla dochází k tomu, že dospějí k nutnosti sebe-discipliny přirozenou cestou, 
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neboť si to vynutí potřeba přežít na vlastní pěst daleko od domova a mimo dosah pomocné 
ruky rodiny. 
Speciální kategorii charakteristickou jen minimálně zkrocenou živelnou mužskou energií 
tvoří takzvaní parewa: Jsou to mladí i starší muži, kteří většinou zůstávají svobodní a 
ekonomicky závislí na rodičích, neodcházejí do rantau a odmítají si nalézt vlastní rozumný 
zdroj obživy, oženit se a usadit, ale bývají vyhlášenými udatnými rváči a často jsou známi 
také svými magickými schopnostmi, což v obou případech souvisí s jejich pouze minimálně 
potlačenou živelností. Někteří si přivydělávají například naháněním cestujících do veřejných 
mikrobusů a autobusů, hrou na kytaru a zpěvem či dokonce drobnými krádežemi 
v autobusech mezi Padangem a Bukittinggi apod. Errington popisuje, že parewa z jím 
zkoumané vesnice si přivydělávali výběrem výpalného od řidičů autobusů projíždějících 
jejich vesnici (1984:70). Parewa jsou komunitou tolerováni, neboť alespoň v minimální míře 
dodržují pravidla basa- basi a projevují svou oddanost komunitě tak, že jí slouží jako 
dohlížitelé nad vnitřním pořádkem a garanti vnější bezpečnosti. Jsou obáváni pro svou 
fyzickou sílu i magické schopnosti, ale zároveň mají v komunitě své uznávané místo, neboť 
pomáhají hasit požáry, stíhat zloděje, nedbalé řidiče ohrožující životy dětí i dospělých, nebo 
udržovat pod kontrolou mladé muže z jiných vesnic, kteří se přicházejí pokoušet o místní 
děvčata. Mnozí parewa se před dosažením středního věku nakonec ožení a stanou se běžnými 
spořádanými příslušníky komunity, zatímco ti nejcharizmatičtější mohou výjimečně zůstat 
parewy i v pokročilém věku, kdy obvykle poskytují své magické schopnosti do služeb 
komunity: Provádějí takzvanou bílou ochrannou magii – kouzla, jejichž cílem je zahnat déšť 
po dobu nejrůznějších slavností (např. i představení randai), vyhnat duchy z lidských obydlí 
apod. V řadách parewa najdeme i výjimečné jedince, kteří v transu dokážou vytrhávat stromy 
ze země i s kořeny, přikládat si na čelo rozžhavené železné řetězy, aniž by se spálili, či 
probodávat se dýkami, aniž by se poranili. Tito jedinci jsou pochopitelně s bázní 
respektováni, neboť nikdo si nepřeje, aby použili svých magických schopností proti němu, ať 
už za života či po smrti, neboť místní věří, že jedinci, kteří za života praktikovali magii, se po 
smrti na jeden život převtělují v tygry či divoká prasata, aby teprve po jeho skončení mohli 
odejít do islámského pekla. 
3.3 Příprava muže na naplnění dvou základních mužských rolí mamaka a sumando 
Ideálem zralého minangského muže je však takový muž, který pod vedením své 
komunity, jejímž hlavním mluvčím je jeho matka, dospěje ke zkrocení této přírodní síly 
chaosu sama v sobě a stane se přičinlivým a zodpovědným členem komunity, jakož i jejím 
starostlivým ochráncem. Osvojení pravidel basa-basi je v tomto smyslu skutečně jen prvním 
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krokem na dlouhé cestě. Pro poučení o jejím dalším pokračování se vrátíme znovu ke kabě 
Rancak di Labuah v momentu kdy matka Siti Johari, spokojená s prvními významnými 
náznaky toho, že se její syn vydal na správnou cestu, přistupuje k dalšímu kolu školení. 
 
O, anak dénai Rancak di Labuah 
Kok takana naik bemain 
Nak balapéh-lapéh lalah 
Kok manjéo bendi urang 
Ubah taratik nan dahulu 
Janlah lupo dipangaja 
 
Ingék tunggue kamanarueng 
Pandanglah rantieng kamancuek 
Calieklah duri kamangaiek 
Tangan nan jan disampangkan 
Caliek nan usah dipatinggi 
Pandanglah urang lalu lintéh 
 
Nan patuik anak salam maar 
Nan patuik bujueng tague sapo 
Kok duduek jo nan tuo 
Banyaklah rundieng jo paparan 
Banyak pitua nan kalua 
Papatah banyak diuraikan 
Salah sabuah kok tapakai 
Bauntueng gadang anak disanan 
Dapék pitua sadang duduek 
Indak menjalang rumah guru 
Bilalang dapék dék manuai 
Ikan dapék dék basieng. 
Ó můj drahý synu Rancak di Labuah 
Když se budeš chtít pobavit 
Trochu ulevit únavě 
Když se necháš svézt drožkou 
Nechovej se tak jako dřív 
Nezapomínej na to, co ses už naučil 
 
Dej pozor, abys nenajel na pařez 
Aby tě větev nešvihla do oka 
Aby ses neškrábl o trní 
Nenechávej své paže viset volně venku z vozu 
A nehleď jen tak zbůhdarma do vzduchu 
Ale všímej si lidí kolem sebe 
 
Koho se sluší, toho pozdrav 
A kde se to patří, oslov ho pár slovy 
Sedíš-li ve společnosti starších  
Hodně bude řečeno a hodně vysvětleno 
Bude pronesena mnohá dobrá rada 
Použito mnoho moudrých přísloví 
Jistě alespoň jedno, které tě v něčem poučí 
V takové společnosti získáš velmi mnoho 
Dobrých rad jen tak při společném posezení 
Aniž bys musel vyhledávat učitele 
Zatímco sklízíš, kobylky polapáš 
Při pletí rýže, ryb si nachytáš. 
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O, anak dénai Rancak di Labueh 
Kok tumbueh anak barakanan 
Bakabie samo gadang 
Janlah cando mancandokan 
Arék-arék mamagang setia 
Tagueh-tagueh mamagang janji 
Buatan usah diubahi 
 
Kok malu samo satuntuik 
Maro nan samo ditulakkan 
Bai itu urang samo gadang 
Usah basombong jo baduto 
Sakali budi kadapatan 
Saumue iduik urang tak pajayo 
Takuikkan budi katajua 
Rusuehkan paham katagadai. 
 
Dangakan bana anak kanduang 
Nan mudo élok dikasihi 
Kok batamu jo nan mudo 
Pabanyak garah jo kucikak 
Sambiekan juo dalam ati 
 
Dalam sapulueh ado duo 
Nasihaik untuek dipakainyo 
Paréso nasihaik dipakaikan 
Paliékkan muko nan manih  
Paturuikkan nan diatinyo 
Bagi maélo tali jalo 
Raso takagang dikanduekan 
 
Ó můj chlapče, Rancak di Labuah 
Když jsi mezi lidmi svého věku 
V úzkém kruhu vrstevníků 
Nikdy se neúčastni pomlouvání 
Dostůj vždy v pravdě svému slovu 
Neporušuj žádný slib 
Neměň, co je dáno tradicí 
 
Je-li druh zahanben, sluší se s ním té hanbě čelit 
V ohrožení snažit se společně odvrátit nebezpečí 
Tak by ses měl chovat ke svým vrstevníkům 
Nechovej se namyšleně a nelži 
Když jednou zklameš důvěru lidí 
Do konce života už ti nikdo neuvěří 
Obávaje se, že tvůj smysl pro dobrou věc lze prodat 
Tvé porozumění lze koupit do zástavy. 
 
Poslouchej dobře, mé dítě 
Děti měl bys vždy milovat 
Když potkáš dítě 
Měj připraveno spoustu vtipů k jeho pobavení 
Ale zároveň hleď 
 
Aby z každých deseti vtipů dva 
Obsahovaly radu hodnou následování 
Kterou by mohlo použít 
Hleď, abys působil přátelsky 
Snaž se vžít do jeho způsobu uvažování 
Jako když vytahuješ rybářskou síť 
Když je moc napjatá trochu ji povol 
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Citovaná pasáž se zcela zřejmě netýká jen etikety, nýbrž popisuje hlavní morální zásady, 
na nichž je založeno harmonické společenské soužití komunity. Stručně shrnuto, úvodní část 
za použití metafory s drožkou hovoří o potřebě sebeovládání a jednání s rozvahou a 
pozorností vůči druhým, které by měly u dospělého muže nahradit mladickou zbrklost a 
nerozvážnost, se kterou se nedozrálí mladíci obvykle vrhají do každé činnosti, jejímž cílem u 
nich zpravidla bývá dosažení vlastního uspokojení. Následující část hovoří o úctě ke starším 
členům komunity, u nichž je správné hledat poučení, neboť za svůj dlouhý život shromáždili 
množství zkušeností a mají nejhlubší znalosti adatu. Třetí část popisuje správné chování 
k vlastním vrstevníkům, s nimiž by měl dospělý muž vždy jednat čestně, nad nikým se 
nepovyšovat a nikoho nepomlouvat, tak aby ho ostatní vnímali jako člověka, kterému mohou 
důvěřovat a na něhož se mohou spolehnout. A konečně závěr celé pasáže je věnován přístupu 
k mládeži, kterou je třeba nikoliv striktně disciplinovat, nýbrž s důvtipem přátelsky a 
nenásilně vést k poznání toho, co je správné.  
Další vyprávění kaby ukazuje, že matčino poučení v tomto případě dopadlo na úrodnou 
půdu: Rancak pilně obdělává matčina pole a úspěšně obchoduje se sklizenou úrodou, chová se 
Agak tangue ditagangi 
 
Nak diam inyo sadang élok 
Bak itu urang babicaro: 
Mangabék padi jo daunnyo 
Mangabék manusie jo akannyo 
Bak itu kasieh nan mudo 
 
Inyo diélo jo banang 
Bukan diégang jo dandan 
O anak dénaik Rancak di Labuah 
Kalau tapakai nan bak itu 
Baban nan barék jadi ringan 
Barang nan jaueh jadi ampieng 
Diimbau inyo lakéh datang 
Disurueh inyo lakéh pai 
A pak ji zas přitáhni 
 
Abys neporanil ničí city 
Neb jak lidé říkají: 
Rýži svazujeme do snopů pomocí jejích stébel 
člověka svazujeme pomocí lidského rozumu 
Tak bys měl přistupovat k mládeži 
 
Vést je na jemném vlákénku 
Ne vláčet je přivázané k lanu 
Ó mé dítě Rancak di Labuah 
Když se zachováš podle těchto rad 
Těžký náklad se stane lehkým 
Vzdálené se přiblíží 
Lidé, když je zavoláš, přijdou k tobě rychle 
A když je někam pošleš, hned se vydají na cestu 
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uctivě ke starším, váží si svých přátel a mládež ho miluje pro jeho laskavost a smysl pro 
humor. A tak Siti Juhari ve chvíli, kdy nabyla jistoty, že její syn skutečně dospívá, rozhoduje 
se uspořádat ve svém domě adatovou slavnost, na které osloví všechny členy své komunity a 
především všechny panghulu – mužské představitele matrilinií s tím, aby veřejně uznali jeho 
vstup do dospělosti udělením titulu, který do budoucna nahradí jeho chlapecké jméno. Na 
slavnosti se jí skutečně dostane souhlasu celé komunity, která dobře zaznamenala chlapcovu 
proměnu, a tak je jeho dětské jméno, které v doslovném překladu znamená něco jako „hezký 
na povrch“, nahrazuje titul Sutan – označení dospělého muže získané po otci s přízviskem 
Sampurno, což znamená „dokonalý“. Na tomto místě je důležité podtrhnout, že k tomuto 
významnému aktu dochází z podnětu matky za jednohlasného souhlasu celé komunity. 
Jestliže Rancak dosáhl dospělosti, sluší se, aby se začal učit naplňovat svou budoucí roli 
mamaka – staršího bratra, opory a ochránce ve vztahu ke své sestře a časem především 
k jejím dětem, autoritou uvnitř matrilineární rodiny a ochráncem a reprezentantem jejích 
zájmů a práv navenek. Proto ho Siti Juhari brzy po udělení titulu vyzývá, aby se pokusil najít 
vhodného ženicha pro svou sestru, která už zatím dosáhla věku na vdávání. Tento úkol má být 
zkouškou toho, zda pochopil matčina ponaučení a dokáže rozpoznat muže skutečně ryzího 
charakteru, který by byl žádoucím přírůstkem do rodiny. Kromě toho je důležité povšimnout 
si počátku kvalitativní proměny vztahu mezi matkou a synem, který se z polohy bezmezné 
autority matky vůči nedospělému synovi postupně začíná přesouvat do polohy vzájemné 
konzultace a rovnovážného rozdělení úloh v oblasti praktického výkonu adatu mezi bundo 
kanduang a nastávajícím mamakem ve vztahu k potenciálnímu potomstvu její dcery. Právě 
toto rovnovážné rozdělení autority mezi obě pohlaví je minangským ideálem, k němuž 
směřuje celý proces mužské výchovy, v jejímž průběhu matka postupně předává část svých 
znalostí a zkušeností a následně i část své autority do rukou nastávajícího mamaka. Účast 
syna na procesu vyjednávání vhodného sňatku pro dceru navíc zakládá novou podobu vztahu 
mezi oběma sourozenci, kteří se v dospělosti budou společně podílet na výchově další 
generace.  
Vztah mezi bratrem a sestrou je v minangské společnosti klíčovým sociálním vztahem, 
který je jádrem celé matrilineární rodiny: V produktivní části života by se bratr měl stát hlavní 
oporou své sestře při výchově jejích dětí, a to jak oporou morální, tak pokud možno i oporou 
ekonomickou, pokud rozvíjí nějakou vlastní ekonomickou činnost, ať už doma (nejčastěji 
produkce komerčních plodin a obchod s nimi), nebo v rantau (nejčastěji drobné podnikání, 
případně zaměstnanecká činnost). Naopak sestra by se měla stát oporou svému bratru 
v případě nezdarů v podnikání, a také v post-produktivní části života, neboť mu otevírá 
přístup do dědičného domu a k produktům své subsistenční zemědělské činnosti na dědičné 
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půdě, jinými slovy udržuje domácí zázemí, do něhož se její sourozenec může ve výše 
popsaných situacích uchýlit. Podnikající bratři v rantau tak posílají finanční příspěvky svým 
sestrám, které je pak investují do zaopatření a vzdělání svých dětí, k opravám domu, nebo k 
nákupu půdy či výkupu půdy ze zástav. Další obvyklou situací je, že sestry posílají své 
dospívající děti za vzděláním či sbíráním prvních obchodnických dovedností do měst ke svým 
bratrům, kteří jim jako jejich mamaci poskytnou výchozí zázemí. Sestry, pokud zůstávají ve 
vesnici, naopak svým bratrům posílají určitou část sklizené rýže.  
Sutan Sampurno ovšem v dané situaci ve svém první zkoušce v roli nastávajícího 
mamaka ještě příliš dobře neobstojí. Prvního kandidáta, s nímž přichází, charakterizuje 
následovně: 
Kalau dikaji katampannyo, 
Lansienyo bak mansieng parik, 
Pajueknyo bak langgundi tombol, 
Lamahnyo bak pimpieng diléreng, 
Muko nan bagai bulan panueh, 
Pancaliekan palito padam, 
Pakai sepatu tiok ari, 
Mamakai béndi ilie mudiek, 
Badatak bunyi cambuiknyo 
Pambari tau urang banyak. 
 
Pado pikieran ati ambo, 
Raso sasuai jo si upiek, 
Lah Patrik judu adie kandueng. 
Itu pandapék ambo surang, 
maklum pulang pado mandéh, 
élok buruekkanlah dék mandéh.“ 
Co se týče jeho vzhledu,  
Je štíhlý jak stébla trávy mansiang, 
Nese se jako trs dlouhých travin 
A drží se jako rákos ve větru 
Tvář má krásnou jako měsíc 
A jeho pohled je mírný. 
Každý den chodí obutý 
A kamkoliv se vydá, jede v kočáru, 
Bičíkem svižně práská, 
Dávaje lidem na vědomí, že právě projíždí. 
 
Podle mého názoru, 
Hodí se dobře k té dívce, 
Měl by se stát manželem mé sestry. 
Alespoň tak si to myslím já, 
Ale samozřejmě rozhodnutí je na tobě ,máti 
Zda je to ten pravý nebo nikoliv 
Matka netají své zklamání nad synovou neuvážeností a dá se ho poučovat: 
„Mano lah anak Sutan Sampurno, 
capék satiro anak mambandiengkan! 
Sajak samulo dén katokan, 
„Ach mé dítě, Sutane Sampurno! 
To jsi našel velmi rychle! 
Co jsem ti říkala od začátku, 
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Balun mandou bujueng mati, 
Sudahlah lupo anak kandueng, 
Indaklah diingék pangaja mandéh 
Bukan bak itu janyo mandéh 
Indak urang élok diéloknyo! 
 
Jikok nan metan, iolah sago, 
Kalau nan kuriek, iolah kundi, 
jikok nan élok, iolah baso, 
kalau nan baiek, iolah budi. 
Babélok bapilin-pilin 
Babélok ka Batang Ari, 
Diélok urang tak incin, 
Budi baiek nan kito cari! 
 
Tantangan Sutan Malabiehi, 
Kok élok bana ruponyo, 
Kok rancak bana pakaiannyo, 
Dunienyo sunyi dipangaja, 
Alamnyo rami kacampuran. 
 
Sudah diliék dipandangi: 
Kok duduek inyo atéh béndi, 
Tangan tasampang ditapinyo, 
Calienknyo mamanah langik  ijau, 
Géleng kapalo bak sipatueng, 
Banyak nan tuó urang lalu, 
Indak Inko memberi salam, 
Kalau bajalan tangah labueh, 
Bak ayam kuriek panjang ikue, 
Ndak kurang pancaliek diri, 
Že ještě než zemřu, 
Stačíš zapomenout vše 
A nevzpomeneš si na nic, co jsem tě učila: 
Neříkala jsem ti snad, 
Že nemáš soudit lidi podle jejich zevnějšku? 
 
Když je to rudé, je to semínko sága, 
Je-li to černo-rudé, pak je to kundi, 
Co vypadá dobře, to je etiketa, 
Skutečně dobré je jen ušlechtilé srdce v hrudi. 
Loď mění směr a po větru se točí 
Směřujíc k Batang Ari – veliké řece, 
Nechceme muže, jehož vzhled lahodí očím, 
Tím co hledáme je ušlechtilé srdce. 
 
Pokud jde o Sutana Malabiehi, 
Jakkoliv jeho vzhled je vskutku ušlechtilý 
A jeho oblečení opravdu krásné, 
Ten mladík postrádá dobré vychování, 
Stýká se s lidmi nízkého charakteru. 
 
Sama jsem ho viděla: 
Když jede ve svém kočáře, 
Paži přehozenou přes postranici, 
Zírá kamsi do nebe, 
Potřásaje hlavou jako tlustý cvrček. 
Často kolem projdou starší lidé, 
Aniž by je pozdravil. 
Když jde po silnici, 
Je jak kropenatý kohout s dlouhým ocasem, 
Jak myslí stále jen na svůj vzhled 
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Tampan maukue bayang-bayang. 
 
Pado pikieran ati mandéh, 
Élok nan lain anak cari, 
Usah dipakai pandang mato 
Tiliek jo ati pamanuengkan. 
A zapomíná, že fyzická krása je jen zdáním. 
 
Podle mého názoru, 
Bude lepší najít někoho jiného dítě, 
Neprohlížej tolik očima, 
Ale používej cit, srovnávej a zvažuj. 
Po několika dnech představuje Sutan Sampurno svého nového kandidáta následujícími 
slovy: 
„Lorang kapado paromannyo  
indaklah ado salah silieknyo 
sarupo Sutan Malabiehi, 
Lai barani janyo urang. 
Didalam kampueng satumpuek ko 
Tampék sagan diurang  banyak. 
Raso katuju dék adiek dén 
-maklum pulang pado mandéh“.  
„Co se týče jeho vzhledu, 
Do nejmenšího detailu vypadá  
Stejně dobře jako Sutan Malabiehi, 
A ještě k tomu je znám svou statečností. 
Ve svém kampungu, jak se zdá  
Je lidmi oblíben a respektován. 
Myslím, že by se k mé sestře hodil, 
Ale samozřejmě záleží na vašem slovu, matko“. 
Ani na druhý pokus, si však Sutan Sampurno nakonec nevede o nic lépe. Dalšího jím 
vybraného kandidáta matka zhodnotí následovně: 
„Mano ang Sutan Sampurno 
kok anyo Ampang Limo Garang, 
indak dén amueh ‚ tu nak kandueng! 
Sajak di niniek moyang kito, 
Inak adaik, balun lumbágo, 
Indak warih sarupo itu, 
manarimo sambarang urang, 
 gadang bana mularaiknyo. 
 
Tantangan Ampang Limo Garang, 
Lakunyo bak musang jantan: 
Tidue siang, bajago malam. 
„Oj Sutane Sampurno, 
Nikoho lepšího jsi nenašel? 
Toho si rozhodně nepřeji, můj synu! 
V naší rodině od dob prapředků, 
Podle zvyklostí, natož dle práva, 
Nikdy se nestalo, 
Abychom do rodiny přijali takového, 
To by nám vskutku uškodilo. 
 
Ten Ampang Limo Garang, 
Žije jak cibetka: 
Ve dne spí, v noci je až příliš bdělý. 
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Kok takuik urang pado laie 
Dibatin upék baribu ratuih. 
Ino saaméh limo kupang 
Itu kajadi urang sumando. 
 
Anak lah payah dék mancari, 
améh dicampue jo nan karun 
padi disisiek jo ilalang, 
dunie akiraik kito binaso,“ 
katonyo Siti Juhari. 
Ač na oko ho lidé poslouchají, 
Za zády mají proti němu tisíce stížností. 
To bychom vypadali vskutku lacině, 
Kdybychom takového chtěli za zetě.  
 
Je vidět, žes měl snahu hledat, 
ale zlato, cos našel, není ryzí,  
 rýže, cos sklidil, je smísená s travou 
navěky bychom trpěli“, 
zněla slova Siti Juhari. 
Sutan Sampurno je v tomto momentu už pokorným synem, který dokáže ocenit matčino 
moudré slovo, a proto okamžitě ustupuje: 
 „Kalau bak itu kato mandéh, 
cubolah mandéh cari pulo, 
cubolah mandéh timbang-timbang, 
nang ambo cari aka budi.“ 
„Jestli tak pravíte, matko, 
zkuste sama hledat, 
vážit a porovnávat, 
zatímco já zkusím důkladněji přemýšlet“. 
Matka si však přeje, aby se přeci jen ještě pokusil, neb člověk se nikdy nemá vzdávat, 
nýbrž snažit se učit ze svých chyb. Sutan Sampurno se snaží, seč může: Vyhledá muže, který 
je kromě přitažlivého vzhledu znám i svou inteligencí a řečnickým uměním. I tentokrát však 
matka shledá jeho úsudek příliš povrchním. 
 
„Kalau bak itu pikieran wakang, 
indak dén namueh tu nak kandueng. 
Kalau Bagindo Capék Lago, 
Tinggi lonjak, gadang galapue, 
Lagonyo dibawah sajo. 
Tak tahu di baso basi. 
 
Samo dén liék dén pandangi 
Barundieng inyo jo nan tuo,  
„Jestli myslíš toho, 
takového rozhodně nechci, synu. 
Bagindo Capék Lago, 
Sice vypadá důležitě a je výborný řečník, 
Jeho přednosti jsou však mělké. 
 Neví vůbec nic o slušném vychování. 
 
Viděla jsem ho, pozorovala, 
Když mluvil se staršími, 
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Katonyo lalu lalang sajo. 
Sakéték indak basantaho, 
Kato nan tuo tak nyo turuik, 
Pangaja nan pandai tak nyo danga 
Ndak maikuik kato nan bana. 
Inyo kuaik ditulangnyo sajo, 
Indak mangaji salah bana, 
Gadang damuik, barék bibie. 
 
Misiki pangulu na datang tu 
Inyo nan indak maacuehkan 
Itu pantangan dénai bana. 
Kampueng kito nan kalangang 
Siapo urang nan kadatang_ 
Ayam pun indak baruek bapauik, 
Antahkoh Bagindo surang 
Kamalapuek lantai sajo. 
V jeho řeči nebylo ani trochu úcty, 
Nedokáže o sobě mluvit s trochou  pokory, 
Nechce přijmout rady staších, 
 Odmítá vyslechnout moudré učitele 
Neřídí se učením adatu, 
Dá jen na svůj vlastní názor, 
Nerozlišuje správné od špatného, 
Je sebejistý a nesnaží se být společenský. 
 
Dokonce, ani když přijde samotný panghulu, 
Nehne ani brvou, 
Taková je jeho pravá povaha. 
Náš dům by zel pustotou, 
Kdo by nás přišel navštívit? 
Ani drůbež by k nám nezabloudila! 
Jen on by tu trůnil jako král 
A podlaha by pod ním hnila. 
Sutan Sampurno uznává svůj omyl a nechává matku, aby přednesla svůj vlastní návrh. 
Vyslechnuvše ho, sklání se před její moudrostí. Siti Juhari po té vyšle syna, aby se pokusil 
opatrně naznačit jejich zájem o vyvoleného mladého muže jeho příbuzným a zjistil, jak se 
k takové nabídce budou stavět. Zatím si přivolá dceru Siti Budiman, aby jí poučila o tom, jak 
být dobrou manželkou. 
Matčina výchova brzy přináší své plody, její syn se mění v přičinlivého a ušlechtilého 
mladého muže a do domu Siti Juhari začínají přicházet zástupkyně rodin ze sousedství 
s žádostmi o jeho ruku pro své dcery. Ač sám Sutan Sampurno se na sňatek ještě necítí dost 
zralý, jeho matka se jednoho dne rozhodne, že přišla ta pravá nabídka. Jak vidíme, v souladu 
s výkladem předchozí kapitoly jsou to ženy, které iniciují vytváření nových či udržování již 
existujících příbuzenských vazeb mezi svými matriliniemi – tak zvaných tali budi, do nichž 
starostlivě vplétají své potomky. Způsob, kterým zástupkyně dvou matrilineárních segmentů 
vyjednávají zásnuby je v kabě Rancak Di Labueh popsán velmi věrně v souladu s praxí, která 
je v Minangkabau udržována do dnešních dnů, alespoň pokud mohu soudit podle vlastních 
pozorování v terénu. Proto si dovolím tuto scénu ocitovat v plném znění: 
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Salamo lambék nan bakkian, 
Adolah garan tigo ari, 
Lalu urang dialaman 
Mukasuik naiek ka atéh rumah 
Kapado Siti Juhari. 
 
Alah salasai samo duduek, 
Tasorong sirieh di carano 
Kalua kaduik di urang tu 
Batimbang baso jo basi, 
Ganti labiah malabiehi, 
Ganti anjueng maanjuengkan, 
Banyaklah rundieng jo paparan, 
Tanyo batanyo pangidupan, 
Sabuik manyabuik ino diri, 
Urang bagajueng samo pandai 
Bak kundi atéh dulang 
Nan tak kanai manganaikan 
 rago mananti nasí masak 
 
Ada sabanta antaronyo, 
Alah sudah minum jo makan 
Kato dimulai lai. 
Dék pihak urang nan datang: 
„Manolah mandéh Siti Juhari 
sababnyo ambo datang kamari 
ambo disurueh mamak ambo, 
Datuek Timbangan Aluih Paham 
Dék titah bapak si upiek, 
Maalim Saba Palito Ati. 
 
Lah bulék mangko digolékkan, 
Kato mupakaik nan ambo bao: 
Mamintak nak mandéh bari, 
Mambali mandéh panjuali. 
 
Laho lamo muaksuik kami, 
Mukasuik itu naknyo tantu, 
Iolah nak manjapuik anak mandéh 
Nan bagala Sutan Sampurno 
Kajunjuengan si upiek keték 
Banmo si Cito Dunie, 
Jak šel čas, 
Za dva nebo tři dny 
Objevila se na dvorku žena 
A zamířila si to po schodech ke vchodu 
Na návštěvu do domu Siti Juhari. 
 
Když se posadily, 
Návštěvě byl nabídnut betel z cerana 
A ona na oplátku nabídla ze svého sáčku 
Vedly zdvořilý rozhovor, 
Snažíce se jedna druhou předčít, 
Častujíce se lichotkami. 
Hovořily dlouze a formálně, 
Vzájemně se tážíce jak se v životě daří 
A každá z nich hovoříc o sobě pokorně, 
Obě stejně zběhlé v tomto umění 
Jako dvě zrníčka kutálející se po talíři 
Aniž by jedno vráželo do druhého  
Dokud nebyla rýže uvařená. 
 
Po chvíli, 
Když popily a pojedly, 
Přešly k vážné řeči 
A návštěvnice začala: 
Ó Siti Juhari, 
Přišla jsem k tobě 
Na žádost svého strýce  
Datuka Timbangan Aluih Paham 
A otce své dcery 
Maalima Saba Palito Ati. 
 
Všechno už je pěkně zaobleno, 
Všichni jsme za jedno v tom, co mě přivádí: 
Chceme požádat v naději, že dáte, 
Koupit v naději, že prodáte. 
 
Už dlouho chováme přání, 
A chceme vědět, zda může být splněno: 
Chceme si odvést vašeho syna, 
Který nosí titul Sutan Sampurno, 
Aby se stal manželem naší nejmladší dcery, 
Jejíž jméno zní Cito Dunie, 
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Anak urang Taluek Balunan Ombak, 
Kampueng dalam Talago Manih,“ 
Katonyo urang nan datang. 
 
Manjawab Siti Juhari: 
„Lorong kapado rundiengan itu, 
Saketék nan ambo caméhkan: 
Ino jo malu kok basuo, 
Cacék binaso nan kabulieh, 
raso tak luluih pintak kakak. 
Pihak Si Sutan Sutan Sampurno 
Gadang tabao didagiangnyo, 
Tinggi tabao diruéhnyo, 
Aka balun, pandapék kurang, 
Gala sajo nan baik iyo. 
 
Samo diliék dipandangi 
Laku kadalang-dalangan 
Bak urang menggadang diri, 
Tabao manjo kanak-kanak, 
Minum jo makan tak baiie, 
Duduek tagak taratik kurang, 
Baso-basi jaueh sekali, 
Éreng jo géndéng balun tau 
kito juo nan kamalu“. 
 
Mandanga kato nan bakkian 
Manjawab urang nan datang: 
„Manolah mandéh kandueng kami, 
asa lai pintak ka mandéh bari, 
mambali mandéh pajuali. 
Lorong dipiye kalakuannyo, 
Atau parangai jo taratiknyo, 
Kalau dikana dahulunyo 
Lah jaueh bana ubahnyo kini. 
 
Lah banyak mangatokan 
Pihak di Sutan Sampurno 
Baiek budi, katuju baso,  
Murah muluik, kucindan banyak,  
Élok ati, muluiknyo manih, 
Lapang alam, pahamnyo saba. 
Pochází z lidu z Taluek Balunan Ombak, 
Z kampungu Talago Manih,“ 
Tak zněla slova návštěvnice. 
 
Siti Juhari odpověděla: 
„K tomu co jste právě řekla, 
Obávám se jen jedné věci, 
Že byste mohli utrpět ostudu, 
Mohli byste být zklamání, 
Proto, myslím, nemohu splnit vaši prosbu. 
Sutan Sampurno, 
je rozhodně urostlý 
tělo má silné a dobře tvarované, 
ale ještě mu schází rozvážnost a úsudek 
 - má jenom titul a nic víc. 
 
Obě jsme ho viděly, 
Jak si to špacíruje po návsi, 
Chovaje se jako rozmazlené děcko. 
Jako by se chtěl přede všemi předvádět 
Ještě nevládne způsoby slušného stolování, 
Sedět ani stát nedokáže spořádaně, 
Uhlazené manýry mu schází zcela 
Nemá zdání o správném vystupování 
Všichni bychom byli zahanbeni“. 
 
Vyslechnuv tato slova, 
Pravila návštěvnice: 
„Ó vzácná matko Siti Juhari, 
Jen dejte, oč vás žádáme, 
Prodejte nám, co chceme koupit. 
Co se týká jeho charakteru a chování, 
Nebo jeho postoje a vystupování, 
Když srovnáme, jaké byly dříve, 
Jasně už vidíme významnou změnu.  
 
Už mnoho lidí říká, 
Že Sutan Sampurno je 
Ušlechtilý a zdvořilý, 
Pro každého má přátelské slovo a srší vtipem, 
Má dobré srdce a jemnou mluvu, 
Hovoří se o jeho porozumění a trpělivosti. 
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Nan tuo dipamulienyo, 
Nan gadang dibasokannyo, 
Nan mudo dikasiehnyo, 
Mano nan kéték disayanginyo. 
 
Dalam nagari kito nangko 
Lah tigo bula bapikie, 
Suka didapék, maha dicari, 
Indaklah tuluek jo galanyo. 
Antah kok janyo mandéh surang, 
Usahlah mandéh rusueh disanan. 
 
Mandanga kato nan bakkian 
Manjawab Siti Juhari: 
„Kalau bak itu kato kakak, 
Dibao bapikielah malah dahulu 
Duo ari ganok katigo, 
Babaliek kakak manantui.“ 
 
Manjawab urang nan datang itu: 
„Malah bak itu kato mandéh, 
Sananglah dalam ati ambo. 
Amak ambo pulanglah dahulu 
Nan sanang ati mamak ambo 
Sarato bapak si upiek.“ 
Lalulah pulang urang nantun 
Starší ctí, 
Významné respektuje, 
Mládež má rád 
A děti zbožňuje. 
 
V naší vlastní nagari posud 
Již tři měsíce přemýšlíme, 
Těžko nalézt, draze pohledat 
Muže, jehož kvality odpovídají jeho titulu. 
Ohledně toho co jsi právě řekla, matko, 
Není třeba se strachovat. 
 
Vyslechnuv tato slova, 
Siti Juhari odvětila: 
„Když je to tak, 
Zvažme věc trochu více, 
Řekněme dva až tři dny, 
Potom se vraťte k námluvám.“ 
 
Návštěvnice na to odpověděla: 
„S takovou řečí, matko, 
Mé srdce pookřálo. 
Nyní bych měla raději pospíšit domů 
A potěšit matčina bratra 
A otce mé dcerušky“. 
A na to odešla. 
 
V návaznosti na toto setkání si matka zavolá syna a tlumočí mu návrh k sňatku. Ten se 
k němu staví poněkud ostýchavě. Říká, že se na sňatek ještě necítí dost dospělý, ale konečné 
rozhodnutí svěřuje do rukou matky. Siti Juhari pak vysvětluje, že už vše pečlivě uvážila, a že 
jde o nabídku, která se neodmítá a za kterou by měli být vděční: Dívka je z výborného rodu 
s tou nejlepší pověstí sahající daleko do minulosti a rovněž ryzího charakteru. Navíc přece již 
naplánovali sňatek jeho sestry a nehodí se, aby se ona vdávala dřív než on. Celou řeč uzavírá 
Siti Juhari slovy: „Myslím, že je správné, abys tam patřil.“ Načež Sutan Sampurno odvětí: 
„Jestli-že tak pravíš, poslechnu tvé slovo, nikdy se od něj ani o píď neodkloním.“ Za tři dny na 
to přichází nevěstina matka a dochází k ujednání přesného termínu svatby. 
O dva měsíce později Sutan Sampurno uvažuje o tom, jak pojmout námluvy v domě 
muže, jehož matka vybrala za ženicha pro jeho sestru a nakonec se rozhoduje, že bude 
nejmoudřejší, když námluvy svěří samotné matce, neb se obává, že pokud půjde do rodiny 
sám, mohl by ho mužův otec odmítnout na základě nejrůznějších výmluv, zatímco matka se 
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s ním zná velmi dlouho a protože oba k sobě chovají velkou vzájemnou úctu, jen těžko by ji 
odmítal. Přednese tento návrh matce a ta souhlasí. Její návštěva v domě kýženého ženicha 
probíhá velmi podobně jako výše popsané námluvy v jejím domě. Po vzájemné výměně 
betelu a zdvořilostních frází Siti Juhari velmi poetickými, ale výstižnými slovy přednáší svůj 
návrh a otec mladého muže obdobnými slovy vyjadřuje svůj souhlas. Žádá však o čas na 
poradu se synem a jeho strýcem z matčiny strany – mamakem. Teprve po té co se mu dostane 
souhlasu obou, vrací se k Siti Juhari a domlouvají přesný termín sňatku. Před svým odchodem 
si Siti Juhari podle zvyklostí adatu vyžádá výměnu cenných předmětů, jež se stanou důkazem 
uzavřené dohody: Obě strany si vyměňují zlaté prsteny.  
Rodina ženicha si vyžádala tří-měsíční lhůtu a Siti Juhari se jí rozhoduje využít k tomu, 
aby svému synovi předala nejdůležitější ponaučení, která sama zdědila po předcích, a která by 
mu měla sloužit jako základní morální vodítko v nadcházejících částech života a zejména po 
její smrti, kdy se na ni už nebude moci obrátit pro radu. Nejprve ho poučuje o povinnostech 
spojených s rolí manžela - sumando, do níž brzo vstoupí, což pro něho bude znamenat nutnost 
zhostit se složité úlohy rovnovážného naplňování povinností vůči dvěma matrilineárním 
rodinám, k němuž ho budou poutat vazby se sestrou na jedné a manželkou na druhé straně: 
„Ve chvíli kdy jsi přijat za zetě, bereš si i starší členy rodiny ženy, se kterou tě váže smlouva. 
Buď za jedno se staršími členy rodiny, s matkou a otcem své ženy – dívej se dobře, kam by 
mohla spadnout větev, která by nás mohla poranit, buď si vědom všeho, co je zakázáno…“. 
Radí mu, aby si tolik nevšímal vzhledu novomanželky, jako dobroty jejího srdce a ryzosti 
jejího charakteru, neb právě ty mu přinesou v životě požehnání. Jako nejdůležitější pak 
zdůrazňuje rady, týkající se choulostivé pozice sumando v rodině novomanželky, kde při 
nejmenším několik let po sňatku bude považován za ctěného hosta, nicméně cizince, jehož 
úlohou v rodině nevěsty je především zplodit potomky a přitom se minimálně rodině nestát 
přítěží, nebo jí pokud možno přispět nějakým vlastním přičiněním. Varuje ho proto, aby nikdy 
nepodněcoval svou ženu v sebemenších sporech s jejími příbuznými, a pokud by se s nimi 
ona sama pustila do sporu, pak aby jí důkladně vyčinil, poučil ji a vedl ke správnému jednání, 
neb pokud budou společně podněcovat hádky, všichni manželčini příbuzní je budou nenávidět 
a jejich život se stane nesnesitelným, protože zůstanou na vše sami, tchýně je zavrhne a 
stanou se terčem pomluv celé vesnice. Dále ho varuje, aby se nikdy nesnažil získat něco 
z majetku své ženy ve svůj prospěch, zastavit či prodat její majetek za jejími zády, nýbrž 
pokud je mu třeba peněz, aby ji otevřeně požádal o půjčku či dar. Postavení minangského 
manžela pak nejlépe vystihuje následující pasáž: 
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Kok indak awak kamananbah 
Jan dicinto mangurangi, 
Kok indak kito babalanjo, 
Usao nan kadipabanyak, 
Kok indak bausao, 
Tolonglah urang jo bicaro, 
Panjangkan aka dangan budi, 
Baribu-ribu aragonyo. 
Kok indak ado nan sado nantun, 
Indak tapakai sipaik diri 
Sumando apo itu namanyo! 
Tengganglah ati bini awak: 
Niniek mamaknyo kasieh sayang, 
Inyo payah mangirokan, 
Makan diasiehkan tiok ari. 
O,‘ nak kanduang, sibiran tulang, 
Kok nyo ndak bak nantun 
Éloklah anak tatap sajo 
Mauni kungkuengan dapue mandéh, 
Usah babini sampai tuo, 
Koknyo kan jadi buah rundiengan urang. 
Když nemáš co bys přidal, 
Ne abys ještě ubíral, 
Pokud jsi bez peněz, 
Snaž se to vynahradit usilovnou prací, 
A pokud nemůžeš pracovat, 
Hleď přispět alespoň svými slovy. 
Prokaž svůj důvtip, 
Neb to se velmi cení. 
Pokud nezmůžeš nic z toho, 
Zkrátka to nemáš v sobě, 
Co bys to byl za manžela? 
Střež city svojí ženy, 
Neb její rodina ji miluje 
A vždy tvrdě pracovali,  
Aby každý den byl její talíř plný. 
Ach můj drahý synu, krvi mé krve, 
Za jakýchkoli jiných okolností  
Raději dál, dítě 
Pal dříví v matčině kuchyni, 
Raději se vůbec nežeň, 
Neb lidé tě budou jen pomlouvat. 
Dále dává Siti Juhari synovi záporné i kladné příklady manželů, tak jak jsou typizovány 
v ústní tradici: „Kacang Miang“ vnáší do rodiny své ženy svár a hádky, vše obrací vzhůru 
nohama. „Kutu Dapue“ (Kuchyňská veš) je manžel, který nejraději vysedává v domě 
manželky a raději vykonává domácí práce, než by chodil do společnosti, jak se na muže sluší 
a patří. „Lapiek Buruek“ je slaboch, který se nechá svou ženou podvádět a ještě se jí zastává a 
veškerou vinu strhává na sebe. „Bapak Paja“ je nabubřelý manžel, který se dokáže jen 
předvádět a naparovat, rád naslouchá lichotkám, ale nedokáže rodině přispět ničím užitečným. 
Správným manželem je „Niniek Mamak“, moudrý a spravedlivý, který vnáší do rodiny 
soulad, pořádek a bezpečí, stává se její oporou, nikoliv narušitelem jako v případech 
předchozích. 
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Doslovný překlad minangského výrazu sumando je „daný do zástavy“. Tento výraz 
odkazuje na skutečnost, že sňatek není jen záležitostí jednotlivců, kteří do něho vstupují, 
nýbrž především dvou matrilinií, dárkyň a příjemkyň ženicha, které se tak snaží vytvořit nové, 
či posílit dříve existující příbuzenské vazby. Matrilinie příjemkyň přijímá ženicha „do 
zástavy“ s předpokladem jeho možného „vrácení“ matrilinii dárkyň v případě, že by nenaplnil 
očekávání, které s jeho příchodem spojuje. Úspěšně se zhostit role sumando je poměrně 
náročnou úlohou, která od muže vyžaduje rovnovážné naplňování závazků vůči dvěma 
skupinám žen. Pozice na průsečíku jejich zájmů je podle některých badatelů o Minangkabau 
významným push-faktorem mužské migrace, neb se nabízí jako cesta k vytvoření vlastního 
ekonomického kapitálu, ze kterého muž může přispívat oběma matrilineárním rodinám, a tak 
si utvořit pevné sociální postavení uprostřed ženami rozestřených příbuzenských sítí pro dny 
svého stáří. 
Kvalitativně obdobnou, ale statusově významnější rolí, jíž může dospělý minangský muž 
zastávat, je role panghulu – tedy mužského představitele celé matrilinie, případně matriklanu. 
Panghulu by měl být autoritou a rádcem ve všech oblastech života ve vztahu ke všem 
příslušníkům matrilinie, jejím zástupcem a ochráncem navenek a praktickým vykonavatelem 
zvykového práva, který soudí spory uvnitř matrilinie a spolu s dalšími panghulu se podílí na 
řešení sporů mezi členy různých matrilinií. Siti Johari neopomíná dát svému synovi školení o 
tom, jak by se musel chovat, kdyby ho starší zvolili do funkce panghulu. Základní poučení je 
obsaženo v ústně tradovaném gurindamu následujícího znění: 
Lalok bakalang  jo pusako, 
Pitua guru jan talapéh, 
Sungguehpun batang lah mardéko, 
Ingéki pucuek kok taampéh. 
 
Duduek jo cupak gantang, 
Kok tagak batungkék barieh, 
Adaik pusako kok mandatang 
Aie satitiek jan tamirieh. 
 
Bajalan dialue patuik 
Ustel si na tradičních příslovích, 
Nikdy nezapomínej na učení svého guru, 
A i když ty sám jsi zajištěn, 
Vzpomeň si na zodpovědnost, 
 
Vsedě vynášej jen spravedlivá rozhodnutí 
Vzpřímen buď čestný k těm, o něž se opíráš, 
Když vynášíš rozsudek podle adatu, 
Ať ani kapka vody neukápne přes okraj. 
 
Řiď se vždy tím co je pravdivé a spravedlivé* 
                                                 
* Adat. 
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Bakato sopan dimajilih 
Jikok malu samo dituntuik, 
Tumbueh di cupak kito lilih. 
Barundieng mambao adauk, 
Kok duduek marauik ranjau, 
Nak dapék paham manih sadauk 
Dari lurah lah maninjau. 
 
Kok tagak maninjau jarah 
Bajalan manjapuik labo, 
Pangulu basipiak murah, 
Bungka ganok manahan cubo. 
Na veřejnosti mluv vybraně a uhlazeně, 
Hanbu svých svěřenců sdílej s nimi 
Stejně jako spravedlivý trest. 
V diskusi mluv promyšleně a uhlazeně. 
Při rokování dá se vyrábět pasti. 
Chceš-li dobře porozumět situaci 
Prozkoumej ji zevrubně, začínaje u kořenů. 
 
Vzpřímen zkoumej cestu před sebou 
Kráčíš-li, směřuj vždy k nějakému cíli, 
Panghulu musí být vždy velkorysý, 
Dosáhnout dokonalosti je velmi těžké. 
Dále matka přidává ještě vlastní radu: 
Sa-jaueh-jaueh bajalan, 
Sa-barék-barék manjujueng, 
Labo rugi kana juo, 
Razaki jan diélakkan, 
Tapi samantang pun bak nantun, 
Lobo jo tamak jan dipakai: 
Di dalam suko kajilah duko 
Dalam mulie kanalah ino, 
Awak pangulu janyo urang 
. 
Jakkoliv daleká je tvá cesta, 
Jakkoliv těžký náklad musíš nést, 
Buď vždy připraven získat i ztratit. 
Nepromarni žádnou příležitost, 
Zároveň však 
Nikdy nebuď chamtivý: 
Když prožíváš radost, mysli na zármutek, 
Žiješ-li v přepychu, buď připraven se uskrovnit, 
Pokud ti mají lidé říkat panghulu. 
 
Následuje seznam typizovaných příkladů špatných panghulu, jichž je radno se vyvarovat. 
„Panghulu Nan di Tanjueng“ nemá vlastního mínění, vždy jen opakuje, co řekli jiní. Snaží se 
vypadat důležitě, ale nemá moc co nabídnout. Mluví, jen když je k tomu explicitně vyzván a 
sám není schopen najít vlastní řešení na jakýkoliv problém. „Panghulu Ayam Gadang“ je 
náfuka, který se rád naparuje. Když se něco podaří, určitě se tak stalo jeho zásluhou. Jestli by 
se snad o to přičinil někdo jiný, rád to umně zatají. „Panghulu Bulueh Bambu“ má úctyhodný 
vzhled, ale hlavu dutou jak bambus, po kterém ho nazývají, nemá žádné znalosti, ani není 
bystrý. „Panghulu Katuek“ není hloupý, ale nemá vlastní myšlenky a nápady, nepřináší 
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zajímavé podněty do diskuse. Nelze od něho očekávat víc, než že vykoná vždy automaticky 
to, k čemu je povolán, tak jak ho naučila rutina. „Pangulu Tupai Tuo“ má zase dost dobrých 
nápadů, ale nedokáže je prosadit na veřejnosti. Ostýchá se mluvit ve společnosti, a tak se 
zdráhá přijmout účast na významných adatových událostech. Raději vysedává doma plný 
pochyb a mrhá tak svými znalostmi a myšlenkami. „Panghulu Pisak Sarawa“ je obyčejný 
zloduch, lhář a podvodník. Vnucuje se do přízně, a pak nenápadně okrádá spolu-vesničany i 
příbuzné, nikdy si nic nevydělá počestným způsobem. Siti Juhari varuje svého syna, aby 
nenásledoval ani jeden z těchto špatných případů, neb by ho i ji následně stihla rodová kletba.  
Dále matka syna seznamuje s hlavními částmi zvykového práva a vyzývá ho, aby si našel 
dobrého učitele a svědomitě se věnoval jeho studiu, tak aby se mu nikdy nestalo, že by ve 
funkci panghulu projevil svou neznalost, a tak se znemožnil před celou komunitou. Vyzývá 
ho také, aby ochraňoval a učil svou sestru a radí mu, že za poznáním je správné podniknout 
jakkoliv dalekou cestu. Vždy je lepší snažit se uplatnit své nadání a dovednosti, ať doma, či 
daleko v cizině, než je nechat nevyužité a spokojit se jen s plným žaludkem. Siti Juhari znovu 
zdůrazňuje, že panghulu nestačí dodržovat formální stránky adatu, jako činí ostatní, nýbrž 
musí porozumět jeho podstatě a tu uplatňovat ve svém životě a Vést podle ní komunitu, která 
se mu svěřila pod ochranu. Nikdy se nemá chvástat, ani hledat chyby u druhých. Nesmí 
zneužít adatu a měřit každému jinou měrou, či dokonce rozhodovat se svým vlastním 
prospěchem na mysli, neb tehdy by ho stihla kletba jeho předků a rovněž kletba boží. Dobrý 
panghulu, jak praví Siti Juhari, se musí účastnit veškerého společenského života komunity, 
musí být přítomen všech obřadů, ku kterým je pozván a vždy musí svým chováním jít 
ostatním příkladem: 
Imbau biaso basauiki, 
Panggie biaso bahadiri. 
Kok tumbueh anak kanai saru 
Masuek panggilan alék urang, 
Makan dahulu agak kanyang, 
Minum sa-kiro-kiro puéh  
Sabab di dalam alék jamu 
Minum jo makannyo bataratik, 
Duduek tagak bajangkokan. 
Sinan bapakai baso-basi, 
 
Když pro tebe pošlou, musíš odpovědět, 
Když jsi pozván, musíš se dostavit. 
Pokud se stane, že pro tebe pošlou, 
Že jsi pozván k účasti na slavnosti, 
Nejdřív se dost nasyť 
A také něco zapij, 
Protože na slavnosti či hostině 
Konzumace podléhá přísným pravidlům. 
Kdy a kde sedět a kdy vstát je přesně dáno. 
Tam musíš použít všech znalostí etikety. 
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Éréng géndéng tak bulieh tingga. 
Bao taratik sopan santun 
Jan lupo disaraik ruku 
Sarieh manyireh, kampie rokok. 
 
Kutiko sambah manyambah, 
Jan dulu lalang sajo, 
Muluik manih budinyo aluih. 
Bakato manuju bana 
Sarato baso jo basinyo 
Maliék éréng géndéng urang, 
Barundieng mangambiek bawah, 
Bakato ma-randah-randah, 
Duduek basélo baiek-baiek, 
Hawa jo nafsu dipadami. 
 
Nikdy nezapomeň, kde jsi, 
Buď ke všem zdvořilý 
A vzpomeň si na všechna pravidla, 
Když si vyměňuješ betel či cigarety. 
 
Když přijde na proslovy, 
Vždy pečlivě zvažuj, co vyslovíš, 
Uhlazená mluva je projevem ušlechtilosti. 
Snaž se, aby tvá slova odpovídala pravdě 
A dodržuj všechny zdvořilostní formy, 
Dbej na pocity druhých. 
Když mluvíš, mluv pokorně 
A sám k sobě buď vždy kritický. 
Ujisti se, že jednáš správně 
A drž své emoce vždy pod kontrolou. 
 
Panghulu, stejně jako ostatní hosté, jak praví Siti Juhari, musí prokazovat úctu ženám, 
které celou slavnost připravily a ne se chovat jako někdo, kdo má být neustále obskakován a 
zahrnován úslužností. Na závěr přichází z úst Siti Juhari shrnutí toho nejdůležitějšího, na čem 
stojí autorita panghulu: 
„Panghulu duduek jo adaiknyo 
Mambintang adaik jo limbago 
Sarato surieh dangan barih, 
Kok lauik – indak baombak, 
Kok padang – indak baangin 
Tatap ilimu dalam dado 
Pitua guru kana juo. 
Itu umanaik niniek wakang, 
Sakéték indak bulieh lupo 
Bulieh talawani hawa napsu, 
Bulieh tatahan dunie sétan 
Panghulu by měl žít podle principů adatu 
Pět chválu adatu i jeho zákonům 
Jít zpříma po správné cestě 
Pokojný – jako moře bez vln, 
Klidný – jako pole v bezvětří 
Poznání uzamčené v srdci, 
Nezapomínat na rady svých učitelů. 
Toto je odkaz tvých předků, 
Nesmíš z něho ani trochu zapomenout, 
Neb s jeho pomocí můžeš ovládnout své vášně 
Obstát před ďáblovým pokušením 
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Nak salamik, O nak kandueng.“ A žít v míru, drahý synu.“  
Když se přiblíží den svatby Siti Budiman, rozhodne se Siti Juhari, že bude praktičtější 
spojit jednu velkou adatovou událost s jinou a při příležitosti svatby též povýšit Sutana 
Sampurno na post panghulu, který v jejich matrilineárním segmentu zůstává již dlouho 
neobsazen. Pošle tedy syna, aby svolal všechny starší z rodiny, všechny panghulu z jejich 
nagari, čtyři úředníky z mešity, všechny synovce a neteře, muže i ženy, tak aby se všichni 
dostavili. Nikdo nesmí chybět, aby případné rozhodnutí o osobě nového panghulu bylo 
platné. A tak se také stane. 
Po té co je přede všemi ženich její dcery přiveden v průvodu do jejího domu a sňatek její 
dcery je oficiálně uzavřen, přednese Siti Juhari všem shromážděným svůj návrh. Shromáždění 
jí na to žádá, aby vysvětlila rodovou historii, která ji opravňuje k takovému návrhu, a také o 
jaký dědičný titul pro svého syna žádá. Siti Juhari tak učiní v krátkém genealogickém 
výkladu, načež shromáždění uzná její nárok a vyjádří svůj souhlas se jmenováním Sutana 
Sampurno do funkce panghulu s titulem Datuek Naraco Lauik Budi. 
Uplyne několik týdnů a Siti Juhari znovu přemýšlí o tom, že její syn, nyní už dospělý 
ženatý muž a nad to panghulu, stále ještě nemá dost potřebných znalostí ke správnému 
výkonu svého úřadu. A protože si nepřeje, aby na její rodinu padla hanba, kdyby snad některé 
jeho nedostatky vyšly veřejně najevo, znovu si povolává svého syna, aby mu předala další 
ponaučení, kterých se jí dostalo od předků, nebo je shromáždila skrze své vlastní bohaté 
životní zkušenosti. Jejich rozhovor začíná následovně: 
Manolah bujueng, janyo ambo 
Datuek Naraco Lauik Budi, 
Marilah kaniak kito duduek, 
Élok-élok lah karuntuengkan, 
Nak mandéh lapéh tangguek rapék. 
Awaklah jadi urang tuo, 
Lah panghulu janyo urang, 
Imaik-imaik mengampuengkan 
Baranga nan titiek pado mandéh, 
Kde jsi, můj chlapče, 
Datuku Naraco Lauik Budi, 
Pojď sem a posaď se ke mně. 
Zkus posbírat, co zachytíš, 
Když rozhodím zde svoji jemnou síť. 
Teď jsi jeden ze starších, 
Lidé ti říkají panghulu, 
Buď jistý, že posbíráš velmi pečlivě, 
Každý drobet co nechám ti spadnout v klín. 
A poslušný syn jí takto uctivě odpovídá: 
„Kalau bak itu janyo mandéh, „Když tak radíte, matko, 
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Nak ambo pacik arék-arék, 
Ambo pagang tagueh-tagueh,“ 
- mangadok Datuek Narajo 
sabagai sujuik ka ibunyo. 
 
Agak di Siti Juhari… 
Duduek manyéréng bakéh anak, 
Di unjuekan lutuik sabalah 
Rundieng kalua anyo lai (…) 
Pevně se chopím vašich slov, 
A budu se jich vždycky držet,“ 
A Datuk Narajo přistoupil, 
Jak by se chtěl poklonit své matce. 
 
Pokud jde o Siti Juhari… 
Obrátila se ke svému synu, 
Natáhla si pohodlně nohu 
A dala se znovu do řeči (…) 
To, že kaba na tomto místě pozorně zaznamenává běh nonverbální komunikace, jistě není 
náhodné. Posluchači znalí minangských reálií si uvědomí, jak formálně a uctivě panghulu – 
nositel dědičného titulu a oficiálně nejváženější osobnost v  komunitě, přistupuje ke své 
matce, pozorně naslouchaje jejím radám, zatímco matka velmi neformálním gestem 
připomíná své postavení autority, když zcela svobodně uleví své noze, namísto aby dodržela 
formálního sed, kdy žena oblečená v dlouhém sarongu nesedí jako muž na turka, nýbrž 
z pokleku usedá na pokrčené nohy, což je poměrně velmi nepohodlná pozice pro dlouhé 
sezení. Toto genderové rozlišení je charakteristické pro veškeré obřadní události: Zatímco 
muži, kteří ztělesňují formální autoritu, velmi úzkostlivě dodržují všechny body etikety, a tak 
se nesmí ze svého formálního posezu v tureckém sedu s koleny těsně přitisknutými k podlaze 
ani hnout, byť by obřad trval několik hodin, zúčastněné ženy zosobňující autoritu neformální 
zpravidla sedávají z kraje, volí typ posedu upřednostňující pohodlí před formálními 
požadavky obřadní etikety, a často rovněž obdobně neformálně vstupují do mužských projevů 
přednášených v metaforické obřadní řeči svými velmi věcnými poznámkami, jako by tak 
chtěly říct, že zatímco muži tu jsou pro formu, ony jsou zde za obsah, nikoliv však ve smyslu 
větší či menší důležitosti jednoho z těchto aspektů, nýbrž ve smyslu jejich vzájemného 
doplňování, kdy pouze přítomnost obou zaručuje celistvost, která je předpokladem praktické 
efektivnosti jakéhokoliv adatového úkonu. 
Proto je podstatné povšimnout si také toho, že výše započatý rozhovor mezi 
novopečeným panghulu a jeho matkou se ve svých dalších částech v řadě rozhovorů matky a 
syna doposud nejvíce blíží formě dialogu, spíše než monologické formě kázání, 
charakteristické pro předchozí části kaby, to jest období před nástupem syna do funkce 
panghulu, a tak svědčí o postupném nastolování ideální rovnováhy ve vztahu nejvyšší ženské 
a mužské autority. Přesto ovšem stále jde o rozhovor, který naznačuje vztah učitele a žáka. 
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„Manolah anak kandueng ambo, 
kito putusilah ilimu iko 
sarato paham nan dituntuik. 
Kato mandéh pakaronyo: 
 
Patamo, tau pado awak, 
Kaduo, tau pado urang, 
Katigo tau pado alam, 
Kaampék tau pado Tuhan. 
 
Adopun na paham kato mandéh, 
Iolah ampék pulo pakaronyo: 
Patamo ukatu bungo kambang, 
Kadua ukatu angin lunak, 
Katigo ukatu antaroan, 
Kaampék ukatu tampék tumbueh. 
 
Nan salapan mandéh pacah 
Takunci dalam duo tampék, 
Kalau tasanguik – di nan tinggi, 
Kalau talatak – di nan gadang, 
Kok imaik anak manaruehkan, 
Alah salamaik atéh dunie 
Allah salamaik kaakiraik 
- Insya Allah – indak binaso.“ 
„Teď, můj drahý synu, 
chci završit tvé učení 
a naučit tě postojům, jež si potřebuješ osvojit. 
Podle mě jsou čtyři zásady: 
 
Poprvé, znát sama sebe, 
Podruhé, znát lidi, 
Potřetí, znát svět, 
Počtvrté, znát Boha. 
 
Nad to, jak tomu rozumím 
Jsou ještě čtyři další zásady: 
První je chvíle, kdy se rozvíjí květ, 
Druhá je chvíle, kdy je vítr mírný, 
Třetí chvíle je zlatý střed, 
Čtvrtá chvíle je taková co vyvstane z nenadání. 
 
Těchto osm pak dělím podle toho 
Že jsou uzamčeny na dvou místech, 
Visí-li, pak na vyvýšeném místě, 
Jsou-li někde položeny, pak na širokém podstavci. 
Když se podle nich budeš pečlivě řídit, 
Nalezneš klid v tomto světě 
A v tom co má přijít zrovna tak 
- Dá-li Bůh – abys neztroskotal.“ 
A Datuk Narajo odpovídá: 
„Manolah mandéh kanduang ambo, 
lorong pitua mandéh nantun, 
kok buni – alah ambo danga, 
kok rupo – alah ambo liék, 
nak baujueng, nak bapangka, 
nak baawa, nak baakie, 
nan jan tasalah laie batin, 
tarangkan juo malah dimandéh.“ 
 
„Ach má drahá matko, 
Z vaší promluvy 
Zvuk – slyšel jsem, 
Tvary – rozpoznal. 
Jen abych všemu dokonale porozuměl, 
A pochopil každý detail od začátku do konce, 
Abych se vyvaroval všem možným pochybením, 
Rád nechám si vše od Vás, matko, vysvětlit.“ 
 
 Siti Juhari však na to: 
„Manolah anak kandueng ambo, 
cari-carilah pahamnyo, 
timbang-timbanglah aratinyo, 
impunkan alam saisinyo, 
„Drahé dítě, 
Hledej smysl, 
Uvažuj o významu, 
Snaž se pochopit svět jako jeden celek 
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mupakaik badan surang diri. 
Kok dapék di dalam pikieran, 
Gadang bana paédahnyo(…)“ 
Jen ty sám jsi sobě rádcem. 
Když se ti podaří vše pochopit, 
Skvělá bude tvá odměna (…)“ 
A vskutku již po chvíli se Datuk Narajo pokouší o vlastní interpretaci: 
Dangakan pulolah di mandéh, 
Pado pikieran ambo surang 
Arati tahu pado awak, 
Mancari raso jo paréso, 
Mangaji sakik jo sanang, 
Kalau lah sakik pado awak, 
Bak itu pulo pado urang, 
Kalau sanang pado awak, 
Tantulah sanang pado urang. 
Apo macam-macam nan tumbueh  
Rangkueh dahulu pado awak. 
 
Arati tahu pado urang 
Diliék rasam kurénahnyo 
Bak santano urang pamapéh, 
Lain ikan lain umpannyo. 
 
Arati tahu pado alam 
Alam nan ba-bagai-bagai, 
Ado itam ado nan putieh, 
Ado tinggi, ado nan randah, 
Indak bulieh kito samokan.  
 
Arati tahu pado Tuhan, 
Katahui Zat jo Sipaiknyo 
Dikaji sipaik nan duo pulueh, 
Dibédokan jaiz mustaie 
Saratoe nan wajib pado Allah. 
 
Paham ampék mandéh katókan: 
Arati ukatu bungo kambang, 
Kalau bicaro dijalankan, 
Aka jo budi kamarangkak, 
Diliékkan urang suko riang, 
Kok anyo indak bak itu, 
Jarang mukasuik kito sampai. 
 
Tož poslyšte, matko, chvíli, 
Podle mého mínění, 
Význam zásady „znát sebe sama“ 
Je snažit se vcítit do druhého, 
Rozpoznat nepříjemné od příjemného. 
Co je nám nepříjemné, 
Bude jistě nepříjemné i jiným, 
Co nás těší, 
Určitě potěšit i je. 
V jakékoliv situaci  
Je třeba představit si sebe sama na místě toho druhého 
 
Význam principu „znát druhé“ 
Je vnímat jejich rozdílné povahy 
Zrovna jako rybář 
Používá různých návnad na různé druhy ryb. 
 
Význam principu „znát svět“ 
Je, že existuje mnoho světů, 
Černý, a také bílý, 
Vysočiny a nížiny 
Není možné považovat je za stejné. 
 
Význam „poznání Boha“ 
Je znát jeho podstatu a jeho atributy, 
Studovat jeho dvacet atributů, 
Odlišit možné od nemožného 
A vědět jaké má člověk k Bohu povinnosti. 
 
Co se týče čtyř přístupů, jež jste zmínila: 
Význam „chvíle rozvíjejícího se květu“ 
Když je třeba něco probrat 
Aby ta diskuse byla k něčemu, 
Vyčkej, až tvůj protějšek bude v dobré náladě. 
Pokud začneš jednat v jinou chvíli, 
Málokdy dosáhneš úspěchu. 
 
 
111 
 
Arati ukatu angin lunak, 
Ukatu suni dangan sanang, 
Indak mabuek apo-apo 
Sanang mandapék aka budi. 
 
Arati ukatu antaroan, 
Antaro tinggi dangan randah, 
Antaro suko dangan duko, 
Antaro lapa dangan kanyang, 
Disitu paham mangko dapék. 
 
Arti ukatu tampék tumbueh, 
Indak baukue bajangkokan, 
Indak mamilieh kaandak ati, 
Di mano tumbueh, disiangi, 
Di mano ado, kito timbang. 
Tumbueh di alue – dituruti, 
Tumbueh di adaik – kito pakai, 
Atau dakwa nan mandatang 
Baiekpun gayueng nan manimpo, 
Patuik dijawab disahuti. 
 
Nan salapan mandéh pacah, 
Takunci dalam duo tampék: 
Kok tasangkuik di nan tinggi 
Kok talatak di nan gadang, 
Kalau nan tinggi kato mandéh, 
Itu banamo Kitab Allah, 
Sarato Hadis jo dalilnyo, 
Adopun nan gadang kato mandéh, 
Itulah adaik janyo ambo 
Tiok-tiok suatu jo mupakaik. 
Bak itu kato mangko suci, 
Bak itu mangko sampurno, 
Kok anyo indak bak itu 
Sio-sio itu namanyo. 
 
Manolah mandéh kandueng ambo, 
Bak itu ruponyo paham ambo, 
Sudah dibukak pado mandéh, 
Bak itu juo aratinyo 
Laikoh tibo di tampéknyo? 
Význam „chvíle klidného větru“, 
čas klidu a spokojenosti, 
kdy nemáme žádné naléhavé starosti 
jež by nám bránily v jasném uvažování. 
 
Význam „zlatého středu“, 
Období mezi vysokým a nízkým, 
Mezi radostí a zármutkem, 
Mezi hladem a sytostí 
Je doba kdy můžeme dosáhnout pochopení 
 
Význam „náhle vyvstalé situace“, 
Když něco se přihodí neočekávaně, 
 Bez ohledu na naše představy či přání, 
Musíme na místě jednat, 
Pohotově zvážit situaci, 
Řídit se tím, co je správné, 
Jednat podle toho, co přikazuje adat 
Jestli jsme z něčeho obviněni, 
Nebo máme jen trochu másla na hlavě 
Je třeba přijmout zodpovědnost za své činy. 
 
Oněch osm, jež jste jmenovala, 
Uzamčených na dvou místech: 
Visí-li, pak na vyvýšeném místě, 
Leží-li, pak na prostorném podstavci: 
Když jste mluvila o vyvýšeném místě, 
Měla jste na mysli Knihu Boží 
a  hadísy – vodítka správného jednání, 
a když jste hovořila o prostorném podstavci, 
myslím, že mínila jste adat 
kde řešení je vždy plodem konsensu. 
Taková je požehnaná cesta 
Taková je cesta k dokonalosti 
A není-li tak, 
Pak vše přijde nazmar. 
 
Má drahá matko, 
Takhle já jsem porozuměl Vašim slovům, 
Co jste právě vyslechla, 
Jsou významy těch slov. 
Jestlipak sedí? 
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Mandéh dék galak-galak sajo, 
Apo koh salah jo siliknyo? 
Jen jste se celou dobu usmívala. 
Nebo se snad mýlím? 
 
A Siti Juhari odpovídá: 
O anak kandueng, sibiran tulang, 
Io dén galak-galak kéték, 
Io dén uju-uju maco 
Mandanga anak babicaro. 
Élok papatah jo patitih, 
Bak bunyi agueng jo talémpong, 
Sabagai rabab jo kucapai, 
Élok bunyi sanang talingo 
Lamak manih didanga urang. 
 
Dangakan bana, O, nak kandueng, 
Sapanjang kato anak nantun, 
Kok kanai – alah lah kanai, 
Kok kuruih – alah lah luruih, 
Tapi balun tapék bana, 
Ta-singgueng-singgueng dipucueknyo, 
Ta-gisie-gisie di daunnyo, 
Balun tatamu di tampueknyo, 
Indak taisi di lubangnyo. 
 
Sunggueh baik itu kato mandéh, 
Adaik di zaman maso kini 
Limbago awak mudo matah, 
Asa gayueng lai basambuik, 
Asa kata lai bajawab, 
Calak-calak ganti asah 
Antaro tukang balun tibo 
Lah jadi juo itu nak kandueng. 
Tapi bak itiek di dalam aie, 
Tak sampai salam kakasiek, 
Rintang ta-apung-apung sajo. 
Ach můj drahý synu, krvi mé krve, 
Ano, trochu jsem se usmívala, 
Ano, cítila jsem se tak trochu hrdá, 
Když jsem slyšela, jak mluvíš. 
Přísloví si ladila 
Jako souzvuk gongu s talempongem, 
Nebo jako rebab s citarou, 
Ten libý zvuk lahodil uchu 
Sladký a příjemný k naslouchání.  
 
Ale poslyš pozorně, můj synu, 
Všechno co jsi právě řekl, 
Jestli ses trefil – řekněme, že ano, 
Jestli vše sedí – řekněme, že ano, 
Ale ještě ne na správném místě. 
Zatím pouze třeseš větvemi 
A do klína ti padá listí, 
Ještě jsi netrefil kýžených plodů, 
Nenašel k zámku správný klíč. 
 
Přestože se věci mají tak, jak říkám, 
V adatu jsi zatím, 
Stejně jako v zákonech příliš nezkušený, 
Zatím stačí, když úder střídá úder 
Jsi-li schopen vždy vytnout pohotovou odpověď, 
I když ne přesnou, ale jen tak od oka, 
Než bude z tebe tesař, 
I tohle zatím stačí, drahý synu. 
 Ovšem jsi jak kachna na vodě, 
Co neumí se ponořit do hloubky, 
Jen sbírá co plave při hladině. 
Pochopitelně následují další rady Siti Juhari, o tom jak je třeba rozdělit si den i noc, jak je 
nutné nepřestat se nikdy pídit za poznáním a vždy znovu promýšlet možné významy 
naučeného a meditovat nad pravdou a všemi jejími aspekty, ale také jak vychovávat děti – 
děvčata i chlapce a o potřebě poskytnout jim vzdělání, především však o potřebě uváženosti 
 
113 
 
jednání, jejíž základem je dokonale ovládnutá klidná mysl, která dává růst lásce a pochopení 
pro druhé. Nakonec zavolá i svou dceru a znovu dává poučení oběma svým dospělým dětem.  
Kaba Rancak di Labuah je nepochybně antropologicky zajímavou výpovědí o 
matrilineárním systému v Minangkabau, a to výpovědí pozoruhodně odlišnou od dříve 
předložených klasických antropologických modelů fungování matrilineární společnosti. 
Jedním se základních předpokladů známého modelu, který předložil antropolog David 
Schneider ve své eseji The Distinctive Features of Matrilineal Descent Groups (Gough-
Schneider 1961), je tvrzení, že: „Muži mají z definice autoritu nad ženami a dětmi“ (ibid.: 
19). Odtud vychází implicitní představa, že mužští představitelé matrilinií v procesu 
rozhodování uplatňují jakýsi hierarchický typ autority, na níž je založen argument o údajné 
„ústřední diskrepanci“ obsažené v systémech matrilineární descendence na rozdíl od systémů 
descendence patrilineární. Podle Schneidera: „… v patrilineárních  descendenčních skupinách 
… jsou autorita i členství ve skupině trasovány po mužské linii, v matrilineárních 
descendenčních skupinách … se autorita rovněž trasuje po mužské linii, zatímco členství ve 
skupině je trasováno po linii ženské. Linie autority i členství ve skupině jsou tak 
v patrilineárních descendenčních skupinách shodně spojeny s muži, zatímco v matrilineárních 
descendenčních skupinách jsou rozděleny mezi muže a ženy“ (ibid.: 7, vlastní překlad).  
Jak vyplývá nejen z výše ve fragmentech zprostředkované výpovědi kaby Rancak di 
Labuah, tak i z etnografických dat předložených v předchozí kapitole, ani jeden ze dvou 
předchozích předpokladů v matrilineární společnosti Minangkabau nelze uplatnit. Všimněme 
si několika základních etnografických faktů: Domy jsou v Minangkabau zásadně 
identifikovány se jménem nejstarší z žen, které je obývají (Raanen 1996). Dále jsou to rovněž 
ženy, na kom spočívá zodpovědnost postarat se o obživu svou, svých dětí, manželů i bratrů, 
poskytnout svým dětem vzdělání, případně výchozí kapitál potřebný k rozvíjení nejrůznějších 
 činností v rantau, ať už jde o studium či podnikání. Hlavní ekonomická zodpovědnost 
v Minangkabau tak spočívá na ženách, které se za účelem jejího naplnění snaží využívat co 
nejširšího spektra zdrojů, počínaje užívacími právy k půdě v držení jejich matrilinie – harto 
pusako a z nich vzešlé produkce, přes domácí řemesla, která provozují (např. tkaní látek či 
výroba keramiky aj.), prodej vlastní zemědělské i řemeslné produkce na místních trzích, až po 
placené zaměstnání či vlastní podnikání (nejčastější formou jsou stánky či warungy se 
smíšeným zbožím a (nebo) hotovými pokrmy), a konečně i příspěvky (většinou v podobě 
finanční hotovosti), jejichž zdrojem je obvykle podnikatelská činnost manželů, bratrů či synů 
v rantau. Ženy mají plně pod kontrolou každodenní využívání rýžových políček a zahrad, ať 
už je obdělávají samy, nebo si pro tento účel najímají pracovní sílu za úplatu. Obdobně 
rovněž spravují finance, které plynou z této zemědělské produkce, jakož i z  řemeslné a 
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podnikatelské činnosti, kterou se samy zabývají (viz též Schrijvers a Postel-Coster 1977, 
Tanner 1974, 1976). Autorita ve smyslu kontroly nad majetkem a individuálního 
autonomního rozhodování o využívání jak osobně, tak korporátně držených ekonomických 
zdrojů je za běžných okolností především záležitostí žen. Ústřední roli žen při organizaci 
ceremoniálních událostí, jako jsou například svatby, snad dostatečně přiblížila etnografická 
pasáž v předchozí kapitole. Post-maritální rezidence na minangském venkově je až na 
výjimky matrilokální a domácnosti mají jak s ohledem na každodenní organizaci práce a 
rodinného života, tak ve vztahu k hodnotové orientaci výrazně matrifokální charakter (Tanner 
1976). Ať už si tedy všímáme ceremoniálního chování, každodenních ekonomických aktivit, 
identifikace domů, vedení domácnosti či využívání práv k dědičné půdě, ve všech těchto 
sférách v Minangkabau jednoznačně dominují ženy, zatímco o Schneiderem automaticky 
předpokládané „přirozené“ autoritě mužů nad ženami nelze vůbec hovořit.  
Nancy M. Tanner (1969) i Keebet Benda-Beckman (1985) ve svých etnografiích 
dokládají významnou roli žen při řešení majetkových sporů v Minangkabau. Tanner uvádí 
příklad sporu uvnitř matrilineárního segmentu, kdy se jeden z jeho mužských členů ohradil 
vůči způsobu, jímž jeho sestřenice z matčiny strany využívala půdu ve společném držení 
jejich matrilinie a protestoval proti tomu, aby nadále půjčovala z ní vzešlou produkci rýže pro 
účely financování politické kampaně svého manžela namísto toho, aby umožnila její 
spravedlivou redistribuci mezi všechny členy dotčeného matrilineárního segmentu. Spor byl 
nejdříve předložen k rozsouzení společnému mamakovi obou stran, ten jej však přes všechnu 
snahu nedokázal urovnat. Na to byl spor předán do rukou panghulu celého matrilineárního 
segmentu. Ten si vyžádal konzultaci k případu s nejstarší členkou dotčeného matrilineárního 
segmentu – sestrou babičky obou představitelů sporu, v té době žijící a ekonomicky činné 
v rantau v Jakartě. Ta skutečně přijela a dostavila se na setkání s panghulu a oběma stranami 
sporu. Na úvod explicitně deklarovala své právo k rozhodování „dané adatem a 
náboženstvím“ – tedy matrilineárním zvykovým právem i islámem. Na to žalobce výslovně 
projevil nesouhlas s interpretací, že by jí islám dával nějaké rozhodovací právo. Žena se 
nicméně nenechala vyvést z míry, pokračujíc argumentací, že tak jako tak to byla právě ona, 
kdo vykoupil většinu dědičných zavodňovaných rýžových polí, o které je veden spor, ze 
zástavy. Po té došlo k poradě mezi ní a soudícím panghulu, načež bylo vyneseno rozhodnutí, 
že sklizeň by se nadále měla dělit na dvě poloviny, zatímco půda musí zůstat nerozdělená. 
Jedna polovina sklizně přitom byla přidělena žalované ženě a druhá polovina pak ke společné 
potřebě zbytku matrilineárního segmentu, mezi jehož členy mělo podle rozsudku každoročně 
docházet ke společnému rozhodování o její redistribuci. Po následující sklizni pak byl žalobci 
umožněn nákup krávy z oné poloviny určené segmentu jako celku (Tanner 1969:98).  
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Na tomto případu můžeme pozorovat, že každodenní ekonomické využití korporátně 
držené půdy je čistě v rukou ženy. Ve chvíli kdy bratranec z matčiny strany získal pocit, že 
jeho sestřenice zneužívá této své autority, nebyl sto jí v tom osobně zabránit, nýbrž mu 
nezbylo, než obrátit se se svou stížností na jejich společného mamaka, respektive na panghulu 
dotčeného matrilineárního segmentu. Celý spor ovšem nebyl vyřešen do té doby, než byla 
z Jakarty povolána nejstarší žijící ženská představitelka segmentu, která dotčenou půdu dříve 
vykoupila ze zástavy. Výsledné řešení pak žalovanou zdaleka nezbavilo její kontroly nad 
využíváním společné půdy, nýbrž ji jen částečně omezilo vyhrazením 50% sklizené úrody 
k redistribuci mezi zbylé členy matrilineárního segmentu. Dá se říct, že na počátku je řešení 
sporu v souladu se Schneiderovým modelem: spor je předložen k rozřešení mužům, kteří jsou 
představiteli matrilineárních skupin na různé úrovni hierarchie, a to ve vzestupném pořádku. 
Z případu však, jak uzavírá Tannerová, rovněž jasně vyplývá, že neméně významné autority 
jako tito muži požívají i starší ženy se silným ekonomickým postavením. To odpovídá 
Wilinckově pozorování z počátku 20. století, že „v rodinném kruhu měla nejstarší žena 
matrilinie ve skutečnosti vyšší postavení než mamak“ (Wilinck 1909:391, vlastní překlad). 
Schneiderův model rovněž navozuje představu, že rozhodnutí učiněná shora jsou 
aplikována sestupným směrem v rámci hierarchické mocenské struktury. Minangská tradice 
ovšem upřednostňuje konsensuální rozhodování označované nativními jako mupakaik. To je 
založeno na společné konzultaci mezi členy matrilineární skupiny - musyawarah, při níž je 
autoritativních pozic držitelů dědičných titulů využíváno spíše k ovlivňování rozhodovacího 
procesu, nežli k jednostrannému vynášení rozhodnutí či příkazů. Zatímco každodenní 
rozhodování o využívání ekonomických zdrojů v korporátním držení připadá ženám, pro 
účely řešení významnějších sporů a rozhodnutí o společném dědictví po předcích jsou 
přizváni významní mužští představitelé – mamaci a panghulu. V následném skupinovém 
rozhodování, jehož se účastní jak muži, tak ženy, disponují autoritou příslušníci obou pohlaví, 
jejich autorita je však vyjádřena rozdílnými způsoby. Jak bylo již výše zmíněno, muži 
přicházejí ke společné konzultaci ve velkém domě oblečeni do svých slavnostních rób, 
zaujímají přesně dané pozice ve dvou řadách čelem a zády k oknům, dodržují nejformálnější 
typ sedu a promlouvají prostřednictvím uhlazených poetických obřadních projevů – 
pasambahan. Na druhou stranu ženy usedají bokem v hloučku, pohodlně, často ve zcela 
neformálním posezu s nohama nataženýma před sebe, oděny ve svém každodenním šatstvu a 
radikálně vstupují do diskuse svými zcela věcnými konstatováními nebo  názory 
formulovanými v prostém každodenním jazyce v případě, že je považují za důležité v řešené 
věci a domnívají se, že by měly být vzaty v úvahu.  
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V kabě Rancak di Labuah je matka Siti Juhari představena jako učitelka a také významná 
činitelka, která dává rady ohledně správného jednání jak své dceři, tak svému synovi a 
samostatně iniciuje důležité úkony a události, jako jsou vdavky dcery, či udělení dědičného 
titulu synovi. V některých případech pověřuje výkonem významných aktů v rámci 
příbuzenské sítě syna, i tehdy však syn někdy uzná za vhodné přenechat jejich výkon matce 
samotné a ona souhlasí. Jindy sama iniciuje slavnosti, k nimž do svého domu zve rozsáhlé 
matrilineární příbuzenstvo, tak aby mohly být projednány a v případě všeobecného souhlasu 
v praxi uvedeny její návrhy, nejvýznamněji volba jejího syna do funkce panghulu.  
Pozorujeme tedy jednak konzultaci mezi matkou, která naslouchá názorům a přáním 
svého syna, a synem, který slíbil své matce bezvýhradnou úctu a poslušnost a řídí se jejími 
doporučeními, a dále pak konzultaci mezi starší ženou a členy její příbuzenské skupiny 
v zastoupení panghulu, kteří se schází k projednání jejích návrhů na hostinách pořádaných 
v jejím domě. Na všech rozhodnutích a činech se tedy podílí vždy jak ženský, tak mužský 
element zcela rovnou měrou. 
Jak upozorňuje Taufik Abdullah ve své eseji o ústředním minangském (dalo by se říci 
národním) eposu Kaba Cindua Mato (Abdullah 1970), i zde jsou ústředními postavami matka 
– královna Bundo Kanduang a její syn Dang Tuanku, a také zde matka vystupuje jako moudrá 
a silná žena, která na jednu stranu velmi zpříma a důrazně vyjadřuje své názory a na druhou 
stranu se před přijetím jakéhokoliv významného rozhodnutí obrací o konzultaci jednak ke 
sboru moudrých mužů – v tomto případě zastoupených v radě královských ministrů (Basa 
Ampek Balai) a jednak ke svému synovi (ibid.:15-16). Rovnovážné rozdělení autority mezi 
představitele obou pohlaví tak ideálně charakterizuje i samotné centrum státní moci 
v Minangkabau, a jako jeden z klíčových principů se tedy prolíná všemi vrstvami společnosti 
Kaba Rancak di Labueh se soustředí na prezentaci ideální představy minangské matky a 
ideální podoby vztahu mezi matkou a synem - nastávajícím mamakem tak, jak jsou 
konceptualizovány minangským matrilineárním adatem. Vystupuje tak v pozici kulturního 
mýtu, jenž poskytuje modely, vůči nimž běžní Minangkabauci poměřují své jednání i jednání 
druhých, a na nichž zakládají svou identitu. Volba vztahu matky a syna jako hlavního tématu 
vyprávění ovšem zastiňuje skutečnost, že v reálné sociální praxi podstatná část mužské 
iniciace probíhá v prostředí surau, kde je založena na vztahu učitele – staršího muže a žáka – 
dospívajícího chlapce, jak naznačují výše použité pasáže kaby Umbuik Mudo, a také 
v prostředí cílových míst dočasné mužské migrace – rantau, což je téma, jemuž je věnována 
následující kapitola.  
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Kapitola 4      MARANTAU – INSTITUCIONALIZOVANÁ MIGRACE JAKO 
SOUČÁST MUŽSKÉ INICIACE 
Merantau – institucionalizovaná dočasná migrace je téma, které je jedním z vůbec 
nejčastějších motivů vyprávění kaba, jakož i lidových písní – dendang i písní současné 
minangské pop-music – pop Minang. 
Časté zpracování této látky svědčí o tom, že jde o téma pro minangskou kulturu klíčové. 
Migrace se totiž při nejmenším v posledních 200 letech stala integrální součástí mužského 
životního cyklu, a i když stále častěji migrují i ženy, je migrace klíčovým životním tématem 
především pro minangské muže. Minangský literární vědec Umar Junus výstižně mluví o 
příbězích kaba, které jsou předlohou divadelních her randai, jako o „his-stories“, tedy 
příbězích, které vyprávějí mužům o mužích, a tudíž jsou vyjádřením minangské kultury z 
mužské perspektivy (1984). V souladu s touto tezí je ústředním motivem dramatu z úvodní 
kapitoly bolestivá proměna mladého chlapce Umbuika v dospělého muže. Jak si 
vzpomeneme, jméno Umbuik Mudo, které v doslovném překladu znamená „mladý 
bambusový výhonek”, vyjadřuje nedospělost a nevyzrálost hlavního hrdiny. Prostředkem jeho 
proměny v dospělého muže se má stát cesta za poznáním, která však zůstává nedokončena 
v důsledku vášnivého milostného vzplanutí, jímž se Umbuik nechá svést na scestí, a tak uvádí 
sebe i své blízké do neštěstí.  
Z antropologického hlediska máme v nejobecnější rovině evidentně co do činění 
s příběhem mužské iniciace, která má formu daleké cesty za poznáním, na níž kandidáta čeká 
celá řada obtížných zkoušek, jež musí překonat, aby úspěšně dosáhl cíle, jímž je povýšení do 
nového společenského statusu dospělého muže. I setkání s krásnou dívkou je jednou ze 
zkoušek na cestě do dospělosti, která se pro Umbuika stává zkouškou nejtěžší: Odhalí, že je 
navzdory dosud absolvovanému učení zatím pouhým žáčkem v nejdůležitějším umění, které 
musí každý dospělý Minangkabau zvládnout: umění sebeovládání, které podle minangské 
konceptualizace zaručuje harmonický průběh sociálních interakcí, a tak pomáhá udržovat 
společenskou rovnováhu a odvracet hrozbu společenského chaosu a anarchie – boje všech 
proti všem, motivovaného výhradně osobními tužbami a zájmy. Umbuik v rozhodující 
zkoušce prozrazuje svou neschopnost účinně krotit iracionální vnitřní pohnutky a vášně, jakož 
i svou pýchu a ješitnost, ať už z ohledu na kohokoliv, včetně osoby nejdražší a nejváženější – 
vlastní matky. Namísto toho dává plný průchod svým sobeckým touhám a jeho pokus 
bezohledně prosadit svou vůli a svévolně se vměstnat do role ženatého muže, na níž před 
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završením své iniciace nemá žádný nárok, musí být krutě potrestán. Pozdější návrat na 
určenou cestu a úspěšné zakončení iniciace už nemůže zcela napravit jeho dřívější selhání, při 
němž za účelem uspokojení svých sobeckých přání uvedl v  ohrožení života dvě ženy, které 
měl chránit a milovat: svou matku i svou milou, a tak porušil jedno z nejpřísnějších tabu. 
Proto štěstí, kterého se mu dostane, nemůže mít dlouhého trvání, nýbrž zůstává jen skrovným 
náznakem životního naplnění, jakého se mu mohlo dostat, nesešel-li by hned na počátku ze 
správné cesty.  
Univerzální téma iniciace je ovšem v předkládané divadelní hře pochopitelně uchopeno 
v kulturně specifických termínech. V případě Minangkabau jde o koncept merantau – 
institucionalizované migrace, jemuž je věnována celá následující kapitola, neboť si dovoluji 
tvrdit, že jde o pojem pro pochopení nejen současné minangské kultury klíčový. „Cesta do 
světa na zkušenou” totiž v minangských podmínkách není pouhou metaforou, nýbrž reálnou 
společenskou praxí, a to dá se říci po celá staletí, jakkoliv její konkrétní forma se v různých 
historických obdobích měnila. 
Na začátku hry vytýká matka Umbuikovi, že umí jen lehkomyslně utrácet čas, a přitom 
„si není vědom kým je a jak je chudý”. V odpovědi na její výtky a na základě jejích rad se 
Umbuik vzápětí vydává na cestu do světa na učenou – merantau. Tato cesta má 
v minangském chápání několik základních rozměrů: První z nich je morální – jedním z cílů 
cesty je utužení charakteru v procesu samostatného překonávání překážek, druhý filozofický – 
směřuje k poznání sebe sama a uvědomění si vlastní identity v konfrontaci s 
poznávanou jinakostí, a potažmo k uvědomělému přijetí závazků k mateřské komunitě, která 
je zdrojem této identity. Další rozměr je vzdělávací, neboť na cestě dochází ať už 
k formálnímu či neformálnímu sbírání znalostí, zkušeností a dovedností uplatnitelných 
v dospělém životě. V neposlední řadě musíme vzpomenout také rozměr ekonomický, neboť 
merantau je v Minangkabau chápána jako cesta ke zbohatnutí a minimální podmínkou jejího 
ukončení je nalezení vlastního zdroje obživy mimo mateřskou vesnici, respektive způsobu 
obživy, jehož zdrojem není dědičná rodová půda.  
Zatímco ženskou iniciací je naplněné mateřství, jež z žen činí zodpovědné členky 
komunity a úctyhodné studnice moudrosti a poznání přirozenou cestou - ženy se tak doslova 
„učí z přírody” v souladu s adatovým příslovím „alam takambang jadi guru”, muži si uznání 
svého plnohodnotného členství v komunitě musí vydobýt aktivně - na základě vlastního úsilí. 
Z filozofického hlediska je hlavním cílem celé Cesty – Merantau a všech jí provázejících 
zkoušek překonání bezstarostné samolibosti, pohodlnosti, sobeckosti a lehkomyslnosti, které 
jsou člověku od přirozenosti vlastní. Zatímco ženy jsou automaticky nuceny překonávat tyto 
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slabiny lidského charakteru naplňováním své mateřské role, muži si často teprve v době 
dlouhého a často bolestného odloučení uvědomí své závazky vůči ženám, které jim daly život 
a svou péčí jim umožnily dosáhnout fyzické dospělosti, a pochopí svou povinnost odplácet 
jim celoživotně svou ochranou a snahou ulehčit jim živobytí a výchovu potomků.  
Ekonomický rozměr merantau je rovněž zřejmý: Zatímco minangská žena je 
prostřednictvím adatu, jak jsme viděli výše, ekonomicky zajištěna dědičným vlastnictvím 
zemědělské půdy, která pro ni a její potomky představuje subsistenční jistotu, muž, aby se 
nemusel cítit jako pouhý příživník v domě matky, sestry či manželky, je nucen opustit 
bezpečné zázemí vesnice, které je určeno především ženám, jimž umožňuje bezpečné 
naplňování jejich mateřské role, a hledat zdroj živobytí v jiných činnostech, nejčastěji 
obchodu, v nejistém prostředí mezi cizinci.  
V Umbuikově příběhu je zjevně dominantní výše zmíněný morálně-filozofický aspekt 
iniciace, což by mohlo nasvědčovat relativnímu stáří této kaby. Podle literárního vědce a 
sociologa Umara Junuse, který provedl poměrně důkladný strukturální rozbor velkého 
množství těchto vyprávění (1984), je v centru pozornosti kab vždy nějaký mocenský boj. 
Zatímco v kabách tradičních ovšem hlavní hrdina vítězí díky své morální převaze, případně s 
využitím nadpřirozené moci, která je s morální dokonalostí spojována, teprve v kabách 
novějšího data se prostředkem tohoto mocenského boje stává hromadění majetku, což Junus 
považuje za odraz společenského vývoje po průniku peněžní ekonomiky do Minangkabau. 
Osobně se ovšem domnívám, že bychom měli být v posuzování stáří kab velmi opatrní. Důraz 
příběhů na odlišné sociální aspekty může být způsoben nejen dobou, ale také prostředím 
původu, přičemž Umbuikův příběh jasně prozrazuje silné náboženské zázemí: Odkazy na 
islámské učení zde zaujímají významný prostor na rozdíl od jiných příběhů kaba, v nichž se 
náboženský prvek objevuje okrajově či vůbec a do popředí vystupují naopak jiné momenty – 
často právě moment ekonomický. Rozměr morálně-filozofický je nicméně ve vyprávěních 
kaba všudypřítomný, a proto jej osobně považuji za primární, zrovna tak jako je pro kaby 
primární široce rozšířený až kulturně univerzální motiv cesty s překonáváním zkoušek (v 
anglicko-jazyčné literatuře označovaný termínem „quest”), zatímco teprve druhotným 
momentem se jeví, zda jde o „faktickou” konkrétní cestu do cizích zemí, jak je tomu 
v mnohých kabách, z nichž některé jsou velmi geograficky konkrétní, nebo spíše a především 
o cestu metaforickou – duchovní. Umbuikův příběh stojí někde na rozhraní, avšak domnívám 
se, že hlavním těžiskem jeho zájmu je cesta duchovní, neboť v tištěné verzi kaby z roku 1920, 
kterou mám k dispozici, na rozdíl od výše zprostředkovaného představení randai, které jsem 
shlédla, není zmínka o tom, že by měl Umbuik kromě studia náboženství a bojového umění 
také záměr založit nějakou vlastní podnikatelskou živnost. Je však možné, že vložení zmínky 
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o jeho podnikatelských záměrech bylo ryze účelové v rámci mnou shlédnutého představení, 
vzhledem k tomu, že jej sponzorovali obchodníci z řad perantau. Zrovna tak Umbuikův 
souboj s loupežníky je i v tištěné verzi součástí iniciace, avšak není motivován pomstou vrahů 
otce jako v současné hře. Ostatně postava otce není ve starší verzi kaby příznačně vůbec 
přítomná: Ale není divu, že si ji současní vesničané do příběhu přidali, neboť v současnících, 
na rozdíl od mnoha předchozích generací Minangkabauců, může nepřítomnost otce působit 
překvapivě, neboť jeho podíl na rodinném životě a výchově dětí je dnes mnohem 
významnější, než býval v minulosti, což souvisí se vzrůstajícím vlivem islámu na jedné a 
státní rodinné politiky na druhé straně. Kromě toho moment vraždy a její pomsty nepochybně 
umocňuje dramatičnost příběhu, a tak může zvyšovat jeho přitažlivost pro současné diváky. 
Vrátíme-li se k reálnému sociálnímu rozměru merantau, mužská migrace bývá stavěna do 
souvislosti s institucí matrilinearity, a vskutku z dostupných antropologických studií se 
současný výskyt matrilinearity, matrilokality a institucionalizované mužské migrace jeví jako 
poměrně frekventovaný (viz např. Alpers 1969, Ottenheimer 1985).  
V případě Minangkabau lze z dostupných historických pramenů těžko říci, zda instituce 
matrilineality předcházela institucionalizované migraci či naopak: Někteří badatelé jsou 
přesvědčeni o první variantě, zatímco jiní brání druhou, ale celá diskuse připomíná při o to, 
zda první bylo vejce či slepice. V každém případě je však možno konstatovat, že souběžná 
existence obou těchto institucí způsobovala posilování genderového rozlišení společenských 
rolí, kdy ženy na sebe vzaly většinu zemědělských činností a byly tak svázány s půdou a 
výchovou potomků ve vesnickém prostředí, kde působily jako ochránkyně a udržovatelky 
matrilineáního adatu, zatímco muži – nesvázaní s půdou, a tudíž mnohem flexibilnější – se 
stávali migrujícími obchodníky, a tak zprostředkovávali Minangkabau kontakt s vnějším 
světem a byli nositeli četných kulturních inovací včetně konverze k islámskému náboženství. 
Japonský antropolog Kato přišel dokonce s tezí, podle níž právě instituce mužské migrace 
byla kulturním prvkem, který zajistil přežití minangského matrilineárního příbuzenského 
systému navzdory všem rozsáhlým společenským změnám, kterými minangská společnost 
procházela přinejmenším v posledních dvou staletích, a navzdory předpovědím celé řady 
sociálních vědců do současnosti (1977). Hlavním závěrem jeho doktorské disertace byla teze, 
kterou si na tomto místě dovolím ocitovat: “By dispersing populations in different fashions, 
merantau at each historical period provided the means for successfully maintaining matriliny. 
Centrifugality is the historically developed mode of adaptation of Minang society”(ibid:321). 
Centrifugalita se zdá být rovněž vhodnou odpovědí přinejmenším na jednu z otázek 
takzvané matrilineární hádanky, na kterou ve své přehledové práci o matrilineární 
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společenské organizaci upozornila antropoložka Audrey Richards (1950: 246): jak vyřešit 
problém spočívající v tom, že – pokud jde o společnost matrilineární a zároveň matrilokální, 
tak jak tomu převážně je v současné minangské společnosti – přicházejí muži po svatbě do 
domácností svých novomanželek, kde se ocitají v podřízeném postavení vůči hlavám této 
domácnosti (především nevěstině matce, tetám a strýcům z matčiny strany), což odporuje 
jejich přirozenému naturelu, takže tuto situaci shledávají velmi těžko snesitelnou a pokoušejí 
se z ní uniknout (ibid.). Právě v souvislosti s tímto problémem pak i současní antropologové 
často hovoří o křehkých manželských svazcích a vysoké rozvodovosti v matrilineárních 
společnostech (viz např. Keesing 1975: 64, Holy 1996: 103, Stone 2001: 117ff), co se týče 
Minangkabau pak konkrétně Reenen (1996). Institucionalizovaná migrace v matrilineární a 
matrilokální společnosti ovšem není ojedinělým řešením tohoto problému, které by se 
vyvinulo výhradně v Minangkabau, nýbrž byla popsána například také u Komořanů 
(Ottenheimer 1985) či východoafrických Yao (Alpers 1969). 
 
4.1 Vztah migrace a matrilineární sociální struktury v Minangkabau 
Zatímco postavení a společenskou roli žen v minangské společnosti dobře charakterizuje 
adatem používaná metafora „pilíře domu“ – jejich prostřednictvím je celá společnost pevně 
ukotvena v čase i prostoru, muži naopak tvoří dynamický prvek sociální struktury: Migrace, 
ať už v rámci vesnice, nebo mimo ni, je integrální součástí mužského životního cyklu. 
Podle tradičního modelu uplatňovaného na minangském venkově obecně přinejmenším 
do 30. let 20. století se minangští chlapci narodili do domu své matky a jako děti obývali 
společně s matkou její závěsem či dveřmi oddělený pokojík uvnitř velkého domu společně se 
svými sestrami. Už ve věku kolem sedmi let však byli považováni za příliš pohlavně dospělé, 
než aby mohli nadále obývat společné prostory se ženami. 
Tehdy byli nuceni přestěhovat se do surau – původně domu pro svobodné muže, kterým 
disponovala každá matrilinie a který po rozšíření islámu začal plnit funkci muslimské školy a 
modlitebny (pro ilustraci viz obr. 16 a 17 obrazové přílohy). Vsurau žili chlapci ve věku 
přibližně od sedmi do šestnácti let společně se svým učitelem, který jim poskytoval vzdělání v 
adatu – souboru minangské filozofie, mytologie, morálního a etického kodexu, zvykového 
práva a společenské etikety, v obřadním jazyce – pepatah patitih, v umění sebeobrany – silek, 
jako nutné výbavě pro riskantní cesty do pobřežních oblastí v rámci obchodu, po rozšíření 
islámu také v četbě a recitaci Koránu. Kromě toho mohli v surau bydlet i starší rozvedení či 
ovdovělí muži a přechodně také do vesnice příchozí pocestní a hosté mužského pohlaví. 
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V surau trávili dospívající chlapci většinu času, zatímco do domu matky docházeli jen na 
stravu. Toto brzké odtržení od rodiny, které stálo vlastně na samotném počátku mužské 
iniciace, bylo významným a pro některé chlapce až drastickým převratem v životě (viz např. 
Radjab 1950). Bylo však prvním důležitým krokem k samostatnosti, která se od nich 
v pozdějším životě očekávala: Chlapci se v surau mimo jiné naučili samostatně zajišťovat své 
každodenní potřeby – připravovali si pokrmy, prali a spravovali šatstvo, a tak se vlastně 
pomalu připravovali na samostatný život v rantau. Zejména pro vzrostlejší chlapce pak byla 
alternativním útočištěm kavárna – lepau, centrum mužského světa vesnice. Po celou dobu 
dospívání jim však ve všech prostředích, kde se pohybovali: tedy rumah gadang, surau i 
lepau, přinejmenším podle dostupných informací z 19. a 20. století, byla vštěpována 
představa o potřebnosti a žádoucnosti jejich eventuálního odchodu do rantau (Navis 1986) 
jako konečné zkoušce dospělosti, jakou bývala v naší společnosti donedávna vojenská služba 
či maturita. 
Dospívající chlapec je v Minangkabau označován termínem bujang a jeho společenský 
status je nízký – neplatí za plnohodnotného člena komunity a nebývá přizván ke společnému 
rozhodování. Na druhou stranu je běžné, že dospělí muži využívají chlapců jako svých 
poslíčků nebo od nich žádají pomoc při nejrůznějších druzích práce bez nároku na odměnu 
(ibid.: 109). Možnosti, jak se vymanit z této role jakéhosi veřejného poskoka, jsou dvě: 
merantau nebo ženitba, přičemž vstupní podmínkou ženitby je velmi často zkušenost z rantau 
a v jejím průběhu načerpaný kapitál, ekonomický i sociální. Existují i muži, kteří si 
nevyberou ani jednu z těchto možností – pro ně platí označení parewa a jakýsi zvláštní status 
na okraji společnosti, jejich rolí je zajišťování vnitřní a vnější bezpečnosti nagari, tvoří 
jakousi její domobranu. Kromě toho, že obvykle disponují významnou fyzickou silou, která je 
logickým předpokladem k plnění této role, mají často také magické schopnosti, které mohou 
využívat k léčení, ale také k černé magii, a proto bývají vesničany vyhledáváni i obáváni. 
Tato skutečnost je nepochybně spojena s tím, že tito muži nikdy plně nezavršili svou iniciaci 
vstupem do manželství a nacházejí se tak v jakémsi trvalém prahovém stavu, který je 
charakteristický paranormálními jevy.  
Výše popsaná situace je obecně platná do současnosti, jakkoliv některé z funkcí surau 
převzaly moderní státní školy a v 70. a 80. letech zřejmě mnohem více chlapců přespávalo 
v domě rodičů nežli kdykoliv předtím. Nicméně podle Katoových průzkumů z konce 70. let i 
tehdy celých 67 % dospívajících minangských chlapců nadále přespávalo mimo rodičovský 
dům a ve společnosti svých vrstevníků, na rozdíl od dívek, které byly a jsou až do svatby 
přísně střeženy v rodičovských domech (1977: 272). V současnosti surau znovu získala na 
popularitě v souladu s obecným revivalismem a pod vlivem programu „Kambali ka Surau“ 
 
123 
 
(návrat do surau), který je reakcí muslimských kruhů na současnou decentralizace a 
pluralizaci společnosti a jehož cílem má být znovu-posílení muslimské výchovy po boku 
výchovy státní. 
Příprava na vlastní období merantau – tedy migraci za studiem a za prací – byla jako 
samotný vrchol mužské iniciace hlavním cílem školení, kterým chlapci procházeli v surau. 
Ani po svém návratu a vstupu do manželství, kterým se iniciace završuje, ovšem minangský 
muž v minulosti nezískal své trvalé bydliště – pevné zázemí, jakým disponovaly výhradně 
minangské ženy, nýbrž i nadále migroval v rámci vesnice,* a sice mezi domem své matky a 
sester, domem manželky, respektive manželek (mohl mít až čtyři), kam docházel pouze na 
noc (příbuzenská instituce v antropologické terminologii známá jako duo-lokální Post-
maritální rezidence, kdy muži sehrávají roli takzvaných navštěvujících manželů; viz Gough-
Schneider 1961), a mezi surau, mešitou a lepau. Jeho den se začínal v domě manželky, kde se 
probudil a pojedl snídani, načež se odebral do domu matky či sestry, kde zůstával až do 
oběda, podílel se na řešení aktuálních záležitostí v domě, věnoval se výchově svých neteří a 
synovců a také případnému plánování jejich vzdělání, zaopatření či sňatků, pomáhal s těžšími 
manuálními pracemi na domě – různými nutnými opravami a běžnou údržbou a účastnil se 
fyzicky těžkých polních prací, jako jsou oprava zavodňovacích kanálů nebo příprava půdy 
před setbou. Po obědě v matčině či sestřině domě se muž vracel na jejich pole, odkud pak už 
zamířil do lepau na kávu či čaj a společenský rozhovor se sousedy, odtud do mešity na 
večerní modlitbu a večery pak trávil v družných rozhovorech se svými vrstevníky v lepau, 
mešitě nebo surau, často až do pozdních nočních hodin, kdy se odebral znovu do pokojíčku 
své manželky. 
Vztahy mezi ženichem – sumando (v doslovném překladu „zapůjčeným“ či „uloženým 
do zástavy“) a členy manželčiny domácnosti se vyznačovaly vysokou mírou formality a 
platila pro ně celá řada tabu, neboť sumando byl chápán přinejlepším jako vzácný host, 
nicméně de facto cizinec (viz Navis 1986: 211). Například při jídle ho směla obsluhovat 
výhradně jeho manželka, zatímco pro ostatní ženy v domě platil přísný zákaz stanout svému 
švagrovi tváří v tvář, natož s ním vstoupit do rozhovoru. Kromě toho byl sumando pod 
přísným dohledem tchýní i švagrových, a pokud se ukázalo, že místo aby byl ženině rodině 
přínosem, stává se jí zátěží či zdrojem zahanbení před sousedy, měla žena plné právo 
iniciovat rozvod, popřípadě se její ženské příbuzné dostatečně přičinily o to, aby takový 
sumando jejich domácnost raději brzo dobrovolně opustil. V obou případech muž putoval s 
                                                 
* Na minangském venkově dlouhou dobu platilo pravidlo vesnické endogamie, které je dodnes uplatňováno 
v poměrně vysokém měřítku, což je mimochodem odpovědí na další z otázek kladených Audrey Richardsovou 
v souvislosti s takzvanou matrilineární hádankou. 
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potupou zpátky do domu své matky či sestry, eventuálně do surau. Mnoho mužů ovšem 
namísto snášení takového ponížení raději zvolilo odchod do rantau (ibid. 113). Klíčem 
k úspěchu v domě manželky byla přízeň tchýně, o kterou se mezi všemi sumando 
navštěvujícími jeden dům vedl tvrdý boj (viz např. Radjab 1950). Tato situace se příliš 
nezměnila ani  tehdy, když si v 60. letech novomanželské páry začaly stavět vlastní moderní 
domy, ve kterých zdánlivě sídlily neo-lokálně, de facto však matrilokálně, neboť i nově 
postavené domy zpravidla stojí na půdě ve společném vlastnictví ženiny matrilinie, obvykle 
v těsné blízkosti původního rumah gadang a v přímém poli působnosti tchýně a dalšího 
manželčina příbuzenstva. V případě rozpadu manželství pak automaticky připadnou ženě a 
její matrilinii, zatímco bývalý manžel se musí odstěhovat, jakkoli stavbu domu zpravidla 
původně financoval (viz Reenen 1996). 
Bez ohledu na Post-maritální rezidenci minulou i současnou se však sumando nachází ve 
středu zájmů dvou matrilineárních segmentů (matčina a manželčina), z nichž oba vyvíjejí tlak 
na plnění sociálních závazků, které má ke svým sestrám, synovcům a neteřím jako jejich 
mamak (matčin starší bratr, strýc z matčiny strany) a ke svým dětem jako jejich otec. Jedinou 
cestou k uspokojení požadavků obou stran přitom bývá právě podnikatelská činnost či jiné 
zaměstnání v rantau. Podmínky se příliš nezměnily ani s postupně klesajícím významem role 
mamaka při výchově a zaopatřování neteří a synovců, neb oč méně se muž angažuje v rodině 
své matky a sester, o to větší angažovanost od něho očekává rodina manželky: Pokud má 
vlastní ekonomické zdroje, předpokládá se, že bude například spolufinancovat nejen vzdělání  
vlastních dětí, ale třeba i manželčina synovce, nebo mu alespoň například poskytne zázemí při 
pobytu v rantau (Naim 1979). 
V případě nemoci či stáří klade adat za povinnost postarat se o muže jeho sestře nebo 
neteři, nikoliv jeho manželce nebo její rodině. Pokud ale mez členy matrilineární rodiny 
panují nedobré vztahy, snaží se ženské příbuzné z této povinnosti různými způsoby vymanit, 
respektive ji naplnit pouze velmi formálně: Například si bratra či strýce si do domu 
nevezmou, pokud nevyžaduje soustavnou péči a může přebývat v surau, kam mu pak 
pravidelně donášejí teplá jídla (viz Navis 1986). Dokud převažovalo společné soužití v rumah 
gadang, nelze se této praxi příliš divit, neboť dům byl už tak obvykle poměrně přelidněný (viz 
Vellinga 2004). Zejména minangský islámský učenec Hamka jako velký kritik adatu 
upozornil na to, že málokterý z mužů měl v Minangkabau zajištěný příjemný domov pro své 
stáří a většina z nich zůstávala na celý život jakýmisi běženci napůl bez domova (1963). Tato 
situace se v současnosti změnila v tom smyslu, že pokud nedojde k rozvodu, muži se ve stáří 
obvykle vracejí do domu, který pro svou rodinu postavili z výtěžků své práce v rantau, 
respektive v rantau zůstávají, pokud mají jako bývalí státní zaměstnanci zajištěnou penzi. 
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Lze shrnout, že migrace je v Minangkabau přirozenou součástí mužského životního 
cyklu, i proto, že muži stojí po většinu svého produktivního života jako manželé a mamaci 
v pozici na průsečíku zájmů dvou matrilineárních segmentů, což vytváří sociální tlak, 
působící podle mnohých autorů jako významný push-faktor jejich migrace (ad push-faktor 
mužské migrace v Minangkabau viz Abdullah 1966, Radjab 1969, Kato 1977, Navis 1986, 
Naim 1979, Abdullah; ad model pull- a push-faktorů migrace viz Petersen 1970). 
Ať už lze spatřovat příčiny merantau v matrilineární společenské struktuře či naopak, je 
merantau jako běžná součást mužského životní cyklu jedním z vůbec nejčastějších motivů 
vyprávění kaba, tradičních lidových písní – dendang, ale i současné minangské pop-music – 
pop Minang. Proto je dle mého názoru na místě poskytnout z dostupných pramenů 
rekonstruovatelnou podobu historického vývoje této instituce, která se stala konkrétním 
sociálním výrazem oné metaforické „zkoušky ohněm prostřednictvím cesty do světa”. 
V představách současných Minangkabauců jsou totiž cesta metaforická a skutečná propojeny 
v jediný smysluplný celek, v němž jedna dává smysl díky té druhé a naopak. 
 
4.2 Migrace v minangské mytologii 
S motivem migrace se setkáváme již v souboru ústně tradované historie a genealogie 
Minangkabau – tambo, kde se vypráví o původu a nejranější historii etnika. Zatímco 
například předci sousedních Bataků podle svých genealogických mýtů sestoupili z nebes, 
minangský mýtus o původu etnika praví, že předci dnešních Minangkabauců se na Sumatru 
přistěhovali z jiných oblastí Asie (Damhoeri 1926). Mýtus konkrétně vypráví o třech synech 
sultána Iskandara Zulkarnaina, což je malajský název pro císaře Alexandra Velikého 
makedonského: Nejstarším z nich měl být Maharaja Alif, prostřední je představen jako 
Maharaja Dipang a konečně nejmladším Alexandrovým synem měl být Maharaja Diraja. 
Všichni tři bratři se vydali na moře, aby se plavili směrem na jih. Cestou se pohádali o to, 
komu by měla patřit zlatá královská koruna, kterou vezli s sebou. Přetahování skončilo pádem 
koruny do moře, kde se jí zmocnil strašlivý had. Všichni tři bratři z úleku omdleli, zatímco 
rádce Maharaji Diraji Cati Bilang Pandai nadaný uměním práce se zlatem pohotově přiskočil 
a vyrobil její přesnou kopii. Pak probudil svého pána a korunu mu předal. Když se bratři 
probrali, uvěřili mu, že zachránil pravou korunu a uznali ho za jejího oprávněného nositele. 
Poté se bratři rozhodli rozdělit: Nejstarší se rozhodl plavit směrem na západ, aby se stal 
panovníkem říše Ruhum – zřejmě Východořímská říše – Byzanc, druhý se plavil na východ, 
aby se následně stal panovníkem v Číně a Japonsku. Nejmladší Maharaja Diraja se rozhodl 
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pokračovat v cestě na jih, společně v doprovodu svého moudrého rádce a početné družiny. 
Některé verze tamba hovoří o panovníkových manželkách, které mají zvláštní jména: 
Harimau Campa, Kucing Siam, Kambing Hutan a Anjing yang Mualim, v jiných verzích 
tamba stejná jména neoznačují manželky, nýbrž jednotlivé členy Maharajovy družiny. Podle 
A. A. Navise tato jména označují zemi původu jednotlivých členů doprovodu, jako Champa, 
Kochin, Siam, Kambay či Maumein v Burmě (1986). Po nějaké době plavby loď na moři 
zachvátila divoká bouře a zanesla ji daleko od původně plánované trasy. Když se bouře 
utišila, objevil se na obzoru vrchol sopky, z níž jen část velikosti vejce vystupovala nad 
hladinu. Maharaja Diraja nařídil plout směrem k ní, neboť mu rádce Cati Bilang Pandai 
napověděl, že v okolí sopky bývá velmi úrodná půda a tedy místo vhodné k osídlení. Jak se 
blížili k hoře, voda postupně opadávala a stále větší část sopky se vynořovala z vody. 
Maharaja a jeho družina vyčkali, až voda zcela opadla a na úpatí sopky, kterou nazvali Merapi 
– tj. ohňová hora, pak založili první osadu. Jelikož země zde byla vskutku nadmíru úrodná a 
skýtala bohatství všeho, čeho je člověku třeba k životu, jak praví mýtus, osídlení se postupně 
rozšiřovalo všemi směry okolní vysočinou (Damhoeri 1926: 33-8).  
Ekologicky vzato oblast západní Sumatry na úpatí pohoří Bukit Barisan vskutku skýtá 
příhodnější přírodní podmínky k osídlení a rozvoji zemědělství než například oblasti na 
východ i na jih od ní: Půda je zde v důsledku sopečné činnosti úrodnější než jinde a vhodná i 
k pěstování rýže na zavlažovaných polích, horské bystřiny poskytují vhodné hygienické 
zázemí lidským sídlům, díky poměrně vysoké nadmořské výšce je zde výskyt malárie a jiných 
nemocí přenášených komáry minimální. Oproti tomu oblast východní Sumatry je převážně 
neúrodná, rovinatá, pokrytá bažinami. Vodní toky jsou pomalé, jejich dna blátivá a frekvence 
výskytu malárie a dalších tropických chorob odpovídá těmto nehostinným přírodním 
podmínkám. Proto jde o oblasti nepříliš vhodné k osídlení a skutečně historicky osídlené 
velmi sporadicky. První populační boom tato oblast prožívá teprve v současnosti, po té co se 
zde na konci 70. let našly významné ropné zdroje a byla zahájena těžba a navazující 
průmyslová výroba.  
Vědecké teorie hovoří spíše o postupném osídlování Sumatry z východu – od pobřeží 
Malackého průlivu proti toku velkých řek směrem do vnitrozemí, čemuž nasvědčují i 
archeologické nálezy: Minangské království se sídlem v Pagaruynugu mělo zřejmě své 
předchůdce v několika královstvích, jejichž centra se v průběhu 6. až 14. století přesouvala na 
různá místa v oblasti jižní a východní Sumatry. Je pravděpodobné, že nové centrum 
v Pagaruyungu bylo založeno teprve po té, co postupné osídlování dospělo přibližně ve 13. až 
14. století do této oblasti ve vnitrozemí, která se ukázala nejen jako strategicky výhodná svou 
vzdáleností od pobřežních oblastí, které byly předmětem častých útoků z moře a neustálých 
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lokálních konfliktů mezi sousedícími královstvími, ale zároveň velmi příhodná k zemědělství 
a co sehrálo zřejmě rozhodující roli, disponující bohatými nalezišti zlata, kontrola nad nimiž 
se na několik století do jejich postupného vyčerpání stala hlavním zdrojem moci minangských 
panovníků. 
Celá historie s Alexandrem Velikým je velmi pravděpodobně poměrně pozdního data a je 
spojena s vlivem islámu (trasování původu od tohoto proslulého panovníka, kterému se 
podařilo dobýt velkou část Asie není u muslimských panovníků zdaleka ojedinělé). Je ovšem 
možné, že Minangkabauci, kteří měli v době šíření islámu na Západní Sumatru v 16. a 17. 
století za sebou již několik století migrací do rantau, tuto svoji praxi zpětně projektovali do 
mýtu, který přijali za pravdivý příběh o svém původu, za nějž jej podle mé vlastní zkušenosti 
z terénu vesměs považují do dnešních dnů. 
 
4.3 Historické formy minangské migrace 
Při pohledu do historie je možno zrekontstruovat několik základních podob, které na 
sebe migrace jako jedna z klíčových minangských kulturních institucí postupně brala a 
sledovat, jak se Minangkabauci osídlený svět – Alam postupně rozšiřoval z poměrně malého 
území minangské vysočiny do všech oblastí střední Sumatry a dále po západním i východním 
pobřeží ostrova, přes Malacký průliv až na Malajský poloostroov, aby nakonec ve 20. století 
zahrnul všechna velká města na Sumatře i na sousední Jávě (viz obr. 21 obrazové přílohy). 
4.3a Migrace formou vesnické segmentace 
Osídlování území dnes známého jako Minangská vysočina probíhalo zřejmě od 13. století 
po šest století prostřednictvím cyklického procesu vesnické segmentace, který je velmi přesně 
zachycen v ústně tradovaném zvykovém právu. 
Proces rozdělování půdy v Minangkabau se řídí principem seniority: Veškerá zemědělsky 
využitelná půda v minangské vesnici je v korporativním vlastnictví matrilinií, jejichž 
zakladatelé byli prvními osadníky, kteří vymýtili prales a vytvořili dostatečné zemědělské 
zázemí pro nové sídlo. Ve chvíli, kdy se počet příslušníků matrilinie zvýší natolik, že celkový 
objem distribuovatelné půdy nedokáže všechny uspokojit, neuspokojeným členům nezbývá 
nic jiného než kolonizovat nové území. Obdobná výlučná volba se nabízí i přistěhovalcům 
z pozdějších vln osídlení vesnice, kteří sice podle pravidel zvykového práva musí být 
adoptování do matrilinií prvo-usedlíků, nicméně nezískávají žádný nárok na užívání půdy v 
korporativním vlastnictví svých adoptivních matrilinií a nezbývá jim než obdělávat půdu, již 
si od nich výměnou za podíl na sklizni pronajmou. Kromě toho nemají ani přímé zastoupení 
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ve správních orgánech vesnice a tudíž disponují pramalým vlivem na rozhodováním o věcech 
veřejných (Benda-Beckman 1985). V důsledku těchto podmínek dochází v Minangkabau 
k pravidelným cyklům migrací formou vesnické segmentace a osídlování nových území. 
Geografická mobilita se tak stává klíčovou podmínkou ekologické udržitelnosti celého 
společenského systému. 
Cyklus se otevírá nárůstem populace a následným nedostatkem půdy v původní sídelní 
oblasti. Ty segmenty matrilinie, jejichž požadavek na půdu dostatečnou k vlastní obživě 
zůstává neuspokojen, situaci řeší odštěpením od původního sídla a kolonizací nového území, 
které musí být nejdříve zbaveno lesního porostu – vypleněno a vyžďářeno, aby se mohlo začít 
využívat k zemědělství. Vzhledem k tomu, že tyto těžké fyzické práce spadají mezi typicky 
mužské činnosti, je pravděpodobné, že se muži vydávali na tyto kolonizační výpravy ve 
skupinkách, zatímco ženy zůstávaly doma a věnovaly se dále obdělávání stávajících políček, 
dokud tito muži nenašli vhodné území pro nové sídlo a neupravili jej tak, aby bylo plně 
připraveno k obývání. Jak se osídlení na nepříliš rozsáhlých náhorních plošinách zahušťovalo, 
až se hranice jednotlivých vesnic začaly vzájemně dotýkat, museli muži podnikat stále delší a 
náročnější výpravy, na nichž museli překonávat četné přírodní překážky: hustý panenský 
prales, hluboká údolí, bažiny aj. Rovněž mýcení původního pralesa a příprava půdy pro 
zemědělskou činnost byly jistě činnosti náročné na energii i čas. Muži se tak museli zdržovat 
mimo vesnici po poměrně dlouhá období a někteří badatelé z toho usuzují, že matrilineární 
systém se v Minangkabau vyvinul v důsledku těchto migrací, kdy ženy ponechané ve 
vesnicích se samy ujaly správy věcí veřejných (Benjamin 1974).   
Novému osídlení několika rodin na nově vypleněné půdě se říká taratak. V jeho čele stojí 
„stařešina” – tuó, tj. nejstarší člen komunity. Domy mají jedinou místnost – logicky, neboť je 
obývají jednotlivé nukleární rodiny. Veškeré rituální a náboženské funkce pro tuto novou 
sídelní jednotku zajišťuje její mateřská sídelní jednotka, kam se za jejich naplňováním tito 
noví osadníci musí vracet. 
Když se populace tarataku rozroste, začnou se stavět první „velké domy” – rumah 
gadang, (tj. domy obývané třemi až čtyřmi generacemi se společným ženským předkem – tzv. 
matrilineárním segmentem), a z tarataku se stává dusun. Obyvatelé dusunu si mohou postavit 
vlastní modlitebnu – surau, ale do mešity na páteční velkou modlitbu musejí stále docházet 
do své mateřské komunity. V rámci dusunu zvykové právo povoluje organizovat menší 
rituální obřady, jako jsou obřady plodnosti, ale i svatby. Není však dovolena porážka 
čtyřnohých zvířat a tudíž žádné obřady většího rozsahu. V čele této sídelní jednotky stojí tzv. 
starší dusunu – tuó dusun.  
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Populace nového sídla dále roste. Příslušníci jedné matrilinie už sídlí ve více rumah 
gadang, které se staví v těsném sousedství a dohromady tvoří kampuang – tj. sídelní jednotku 
jedné matrilinie, jejíž členové jsou schopni trasovat jediného společného ženského předka. 
Šest matrilinií tvoří jeden matriklan – suku, v jehož čele stojí volený představitel - panghulu. 
Sídlo, v němž jsou zastoupeny nejméně tři „původní matriklany” – suku asal, získává status 
vyššího řádu, než je dusun – status koto. Správa této sídelní jednotky je v rukou shromáždění 
panghulu – představitelů jednotlivých klanů. Za účelem pravidelného shromaždování 
panghulu k rozhodovacím aktům v rámci zvykového práva – kerapatan adat, si koto staví 
vlastní budovu – balai adat. Na této úrovni samosprávy má však právo pouze na otevřenou 
konstrukci – jakési zastřešené prostranství bez postranních stěn, které slouží společnému 
rokování panghulu o vnitřních záležitostech koto. Jakožto sídelní jednotka vyššího řádu má 
koto právo vlastního obranného opevnění: V minulosti se tak koto obvykle obklopovala 
trnitým plotem nebo hliněnou palisádou, které pomáhalo zajistit účinnou obranu proti vnějším 
útokům.  
Pokračující růst populace, k němuž dochází jednak přirozenou reprodukcí a jednak 
příchodem nových vln přistěhovalců, je provázen budováním stále komplexnější sídelní 
infrastruktury. Ve chvíli, kdy jsou v sídle zastoupeny přinejmenším čtyři matriklany a splňuje 
veškeré požadavky na kompletní sídelní infrastrukturu, kterých je podle zvykového práva 
celkem osm, získává statut plně autonomní správní jednotky – nagari, a tak definitivně 
završuje své odštěpení od mateřské sídelní jednotky. Požadavky, jež musí být splněny, jsou 
formulovány následovně:  
a) Babalai bamusajik: Sídlo musí mít vlastní balai adat – budovu určenou ke schůzím 
panghulu, tj. místo výkonu legislativní, exekutivní i soudní moci, a také vlastní mešitu. 
Zároveň v každé nagari, smí být pouze jedna balai a jedna mešita (sídla na nižší úrovni 
samosprávy nemají na stavbu těchto dvou budov nárok, což je výrazem jejich závislosti 
na komunitě původu). 
b) Basuku banagari: Každý obyvatel sídla musí být příslušníkem některého matriklanu – 
suku, což znamená, že noví přistěhovalci musí být do některého ze zastoupených klanů 
formálně adoptováni (zpravidla do matriklanu stejného jména jako byl ten, k němuž 
příslušeli ve své mateřské komunitě). V každé nagari musí být zastoupeny nejméně 
matriklany čtyři.  
c) Bakorong bakampuang: Nagari má jasné územní vymezení, kde centrum osídlení 
obývané prvo-usedlíky je nazýváno korong a přilehlá území pod jeho správou se dělí na 
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množství sídelních odštěpených jednotek dosud na nižším úrovni samosprávy, jímž se 
souhrnně říká kampuang.  
d) Bahuma babendang: Bezpečnost sídla navenek je zajišťována společně a zemědělské 
a jiné práce vyžadující koordinaci všech obyvatel nagari (jako například doba sklizně, 
výstavba a opravy zavlažovacích kanálů, budov a volných prostranství ve společném 
užívání) jsou řízeny samosprávou nagari.  
e) Balabuah batapian: Sídlo má zajištěn a efektivně spravuje systém pozemních cest 
sloužících obchodu a má přístup k říčnímu toku, sloužícímu jednak jako vodní cesta pro 
účely dopravy a obchodu, jednak jako hygienické zázemí sídla.  
f) Basawah baladang: Sídlo disponuje zemědělskou půdou (sawah – zavlažovaná pole, 
sloužící pěstování rýže a ladang – suchá pole, sloužící pěstování dalších plodin, jako je 
chilli, podzemnice olejná, zelenina, banány ad.), která je dostačujícím zdrojem obživy 
jeho obyvatel a jejíž využívání se řídí zvykovým právem – především právem dědickým, 
jehož výkon je v kompetenci nagari a je prováděn radou panghulu zastoupených v balai.  
g) Bahalaman bapemedanan: Sídlo zajišťuje vnitřní bezpečnost, dohled nad 
dodržováním pořádku a pokojného sousedského soužití a organizuje společnou zábavu a 
rekreaci obyvatel. 
h) Bapandam bapusaro: Sídlo má vlastní pohřebiště a je jeho společnou zodpovědností 
zajišťovat pohřby a obřady s nimi spojené. 
Jak je zřejmé z výše načrtnutého průběhu transformace z jednoho typu sídelní jednotky 
na jiný, tak jak je zachycen v ústní tradici (Damhoeri 1926: 80-112), podstatou tohoto procesu 
zdaleka nebyla jen rostoucí velikost populace, nýbrž šlo o proces soustavného zlepšování 
kvality života: Sídlo získalo status nagari teprve ve chvíli, kdy bylo svým obyvatelům 
schopno zajistit kompletní správní, komunikační, náboženské, sanitární i rekreační funkce. 
Výjimečnost tohoto procesu s jeho pevně fixovanými pravidly přitom spočívá ve skutečnosti, 
že šlo zřejmě o zcela autochtonní vývoj, nikoliv o osídlování řízené výnosy panovníka, jak 
tomu bylo například při zakládání vesnic řízeném sultánskými piagamy (výnosy), tak jak 
probíhalo v sousední oblasti sultanátu Jambi (Kato 1977: 82-3). Jasnost, s níž si 
Minangkabauci uvědomují a fixují ve své ústní tradici tento cyklus spontánní proměny 
osídlení je dostatečným poukazem na to, jak významnou roli musela v této společnosti hrát 
segmentace nagari a geografická mobilita s ní spojená. Rovnoměrná distribuce všech 
existujících klanů - suku ve všech současných nagari pak ukazuje na dlouhodobý a široce 
uplatněný proces migrací.  
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Rovněž je zajímavé povšimnout si na tomto místě faktu, že vesnická segmentace je 
v Minangkabau jediným dosažitelným prostředkem vertikální mobility. Pozdější přistěhovalci 
mají v nagari vždy nižší společenské postavení než starousedlíci: Nemají nárok na vlastní 
půdu, takže jsou nuceni si půdu od starousedlíků pronajímat za podíl na sklizni, nebo se 
nechat najímat na práci na jejich polích. Kromě toho nemají právo zastávat funkci panghulu, 
což znamená, že se nemohou podílet na správě nagari. Zlepšit své postavení mohou jedině 
tehdy, pokud odejdou a založí si vlastní nagari, v níž se pak automaticky stávají 
starousedlickou aristokracií. 
 
4.3b Migrace do pobřežních oblastí Sumatry a vznik pojmu rantau 
Výše popsaný typ osídlování má své meze v přírodních hranicích minangské vysočiny, za 
nimiž minangská migrace získává odlišný charakter. Směřuje totiž do pobřežních oblastí, 
které převážně nejsou vhodné pro intenzivní zemědělství, zato však skýtají příležitost 
kontaktu s vnějším světem a možnost uplatnit vnitrozemskou produkci na širokém jiho-
východo-asijském trhu. Cílem těchto výprav byla takzvaná rantau – v původním významu 
přirozené námořní či říční přístavy sloužící jako překladiště zboží (Moussay 1995). Výraz 
merantau je utvořen přidáním slovesné předpony „me-“ k výše vysvětlenému kořenu „rantau“ 
a znamená tak doslova „odejít do rantau“. Substantivní činitelskou předponou „pe-“ pak 
vzniká další hojně používaný výraz „perantau“ čili migrant. 
Pokud se vydávali směrem západním, dostávali se minangští muži do pobřežních oblastí 
Indického oceánu, odkud nás portugalský kronikář Tome Pirés ve své Sumě Oriental 
(Meiling-Roelofsz 1962: 19, srov. Cortesao 1944: 161) informuje o pěti přístavech pod 
kontrolou jednoho krále (evidentně minangského panovníka z Pagaruyungu), ležících podél 
západního pobřeží Sumatry směrem na sever, až po hranice ačežského sultanátu. Jsou jimi: 
Pariaman, Tiku, Bares, Singkel a Meulaboh, z nichž poslední jmenovaný leží na hranici 
s Ačehem. Pires hovoří v souvislosti s těmito přístavy o rušném obchodu se západní Indií a 
zmiňuje se o jeho dlouhé tradici s poznámkou, že tehdejší obchodníky z Gujaratu v těchto 
přístavech už dříve předcházeli Tamilové, kteří je navštěvovali již v 11. století (ibid.). 
Směrem na východ rovinami podél toků velkých řek, jako jsou Siak, Kampar, Batanghari 
či Indragiri, pak Minangkabauci pronikají na pobřeží Malackého průlivu a přes něj na 
malajský poloostrov. 
Nejstarší spolehlivé historické záznamy o přítomnosti minangských obchodníků 
přivážejících zboží z vnitrozemí na východní pobřeží Sumatry a do Malaky pocházejí z doby 
největšího rozkvětu malackého přístavu pod vládou Portugalců v 15. století. Výše zmíněný 
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Pires hovoří o Minangkabaucích jako o nejvýznamnějších zásobitelích zlatem pro Malaku a 
zmiňuje dokonce dva zlaté doly, které se podle jeho informací nacházejí na území 
Minangkabau, a to Sijunjung (sic: Cuencyjgujs) na přítoku řeky Kampar a Muara Palangi (sic: 
Marapalagu) na přítoku řeky Indragiri (Cortesao 1944: 164). Další portugalský kronikář 
Odoardus Barbosa o několik let později rovněž zmiňuje Minangkabau jako hlavního 
zásobitele zlatem pocházejícím jak z důlní těžby, tak ze dna řek (Marsden 1966: 334). Co se 
týče minangského vlivu na obchodování v Malace, píše v roce 1553 kronikář De Barros, že 
sláva Malaky je založena právě na množství zlata, které se sem dováží z „Monancabo“ a 
„Baros“ (tj. Barus, oblast minangské kolonizace severně od Sibolgy) – oblastí ostrova 
„Camatra“, kde se nacházejí bohatá ložiska (ibid.). Rovněž Diego de Coute v roce 1600 píše o 
situaci v období kolem roku 1560, že mezi Malakou a „Monancabo“ existovaly výjimečně 
dobré obchodní vztahy a do Malaky každoročně připlouvalo mnoho lodí s nákladem zlata, 
které se tu směňovalo za textilie a jiné luxusní zboží, jako čínský porcelán či hedvábí, indické 
látky, ale také železo. Kromě zlata byl nejdůležitějším obchodním artiklem vyváženým 
z Minangkabau pepř, cín těžený v různých oblastech východní Sumatry, dále vonné 
pryskyřice a kadidla vysoké kvality, jež si získaly velkou oblibu v Indii, vzácné dřevo 
používané zejména k výrobě rituální a náboženské plastiky, lesní med, svíce a další přírodní 
produkty, ale také například kvalitní zbraně: tradiční dýky – krisy i děla (ibid.). 
Hlavní příčinu formování instituce merantau lze jednoznačně spatřovat v geografické 
poloze minangské vysočiny, která je izolována od obchodních center na pobřeží Malackého 
zálivu rozlehlými nehostinnými bažinatými oblastmi východní Sumatry na jedné straně a 
přirozenou bariérou členitého horského pásma, pokrytého těžko proniknutelným panenským 
pralesem (poskytujícím četné příležitosti skupinám loupežníků), od pobřeží Indického oceánu 
na straně druhé. Právě tyto geografické podmínky zřejmě působily jako významný „pull-
faktor“ ve vztahu k migraci: Cizí obchodníci se po staletí neodvažovali podniknout fyzicky 
náročnou a riskantní cestu do vnitrozemí, nýbrž raději kotvili se svými loděmi v přírodních 
námořních nebo říčních přístavech, kde vyčkávali příchodu obchodníků s produkty 
vnitrozemí. Pokud tedy Minangkabauci měli zájem uplatnit své produkty na mezinárodním 
trhu, nezbývalo jim, než se pravidelně vypravovat na náročné a riskantní výpravy na pobřeží, 
vstříc cizím obchodníkům. Výpravy pochopitelně podnikali pouze minangští muži a činili tak 
kvůli bezpečnosti ve skupinách. Své matky, sestry a manželky zatím nechávali v chráněném 
horském zázemí obdělávat půdu a pěstovat rýži a vraceli se domů v delších či kratších 
periodách obvykle v rozsahu několika měsíců až let. 
Od 16. století, kdy se západní pobřeží Sumatry dostalo pod kontrolu Ačežanů, museli se 
minangští obchodníci se svým zbožím vydávat i na moře a dovážet jej podél pobřeží až do 
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ačežského přístavu, kde se teprve prodávalo cizím kupcům. Sultán Ačehu si tímto způsobem 
koncentrace mezinárodního obchodu do jediného přístavu usnadnil kontrolu nad výběrem cel, 
z jehož výtěžku pak financoval své ozbrojené soupeření s Portugalci, kteří jej na počátku 
století vytlačili z oblasti Malackého průlivu (Mansoer et al 1970: 76, srov. Kato 1980). 
Obchodní výpravy minangských mužů se tak ještě prodloužily a staly se riskantnějšími, neboť 
na moři operovalo množství pirátů. 
Výpravy do rantau jsou častým motivem vyprávění kaba a tedy i scénářů divadla randai. 
Z mnohých vyberme například kabu Anggun Nan Tungga, která je jednou z nejčastěji 
divadelně ztvárňovaných. Jejím hlavním motivem je dobrodružná výprava hlavního hrdiny 
s cílem osvobodit své strýce z matčiny strany, kteří se při jedné ze svých obchodních výprav 
dostali do zajetí pirátů, v němž už dvacet let jako otroci čekají jen na smrt. Anggunova matka 
se dlouho snažila před synem celou tragickou rodinnou historii utajit, ale ve chvíli kdy dosáhl 
dospělosti, přičinili se lidé z okolí o to, aby se o celé záležitosti dozvěděl, neboť podle 
obecného mínění se patřilo, aby se  jako hodný synovec vydal svým strýcům na pomoc. 
V následujícím úryvku z randai se Anggunovi, který přišel požádat matku o vysvětlení, 
dostává popisu pro Minangkabau charakteristické situace: 
MANDEH SUTO SURI: 
Anakku Anggun Nan Tungga 
Nan Tungga si Magek Jabang 
Bergelar si Badur Rahman 
Kami berlima bersaudara 
Pertama Nangkodo Rajo 
Kedua Mangkhudum Sati 
Yang ketiga adalah Katik Intan 
Ke-empat ialah Ganto Pamai 
Beliau adalah ibu kandungmu 
Yang kelima barulah diri mandeh 
 
Diwaktu ibu hamil tua 
Ketiga mamak-mamakmu hendak turun ke laut 
Pergi belayar seperti biasanya 
Sebelum mereka pergi belayar 
Mereka telah memikirkan nama 
Untuk kemenakannya yang bakal lahir 
 
Nangkodo Rajo memberikan nama 
Anggun Nan Tungga 
Mé dítě Anggun Nan Tungga  
Nan Tungga Magek Jabang 
S titulem Badur Rahman 
Bylo nás pět sourozenců 
První Nangkodo Rajo 
Druhý Mangkhudum Sati 
Třetím byl Katik Intan 
Čtvrtá byla Ganto Pamai 
Ona je tvá pravá matka 
Teprve pátá jsem byla já 
 
Když byla tvá matka v pokročilém těhotenství 
Všichni tři tví strýcové se rozhodli vydat se na moře 
Plavit se po moři jako obvykle 
Ještě než vypluli 
Vymysleli si jména 
Pro svého synovce, který se měl narodit 
 
Nangkodo Rajo ti dal jméno 
Anggun Nan Tungga 
 
134 
 
Sedangkan Mangkhudum Sati 
Memberikan nama Magek Jabang 
Yang Katik Intan memberikan nama Abdur Rahman 
Rupannya Tuhan telah mentakdirkan pula 
Atas diri mamak-mamakmu 
Sampai sekarang tidak kembali 
Menurut cerita yang mandeh dengar 
Kapal mamakmu telah dirampok bajak laut 
Iyaitu di Teluk Pulai Sikidun 
 
Adapun ayahmu pula 
Yang bergelar Tuanku Haji Imam Mudo 
Yang sampai masa ini 
Bersemadi di Bukit Gunung Ledang 
 
Di saat Ganto Pamai melahirkanmu 
Tuhanpun telah menakdirkan pula 
Ibumu meninggal dengan tenat 
Dari semenjak itulah 
Ayahmu memutuskan untuk pergi bertapa 
Dan…telah dua puluh tahun sampai sekarang 
Ayahmu sangat disegani 
Berilmu tinggi, sakti dan keramat 
 
Lain daripada itu, 
Semasa engkau kecil 
Telah ditunangkan dengan Gondan Gondoriah 
Anak mamakmu Nangkodo Rajo. 
 
Itulah cerita sesungguhnya 
Rasanya…tidak ada lagi yang lain 
Zatímco Mangkhudum Sati 
Ti dal jméno Magek Jabang 
A Katik Intan ti dal jméno Abdur Rahman 
Zřejmě tomu chtěl Bůh 
Aby se tví  strýcové 
Až dodnes nevrátili 
Podle toho co jsem slyšela vyprávět 
Loď tvých strýců byla přepadena piráty 
Stalo se v zálivu Pulai Sikidun 
 
Také je tu ještě tvůj otec 
Jeho titul zní Tuanku Haji Imam Mudo 
Který se až do této chvíle 
Oddává meditaci na hoře Ledang 
 
Když tě Ganto Pamai porodila 
Bylo vůlí boží 
Aby v pokoji skonala 
A právě tehdy 
Se tvůj otec rozhodl stát se poustevníkem 
A…od té doby už teď uplynulo dvacet let  
Před tvým otcem mají všichni respekt 
Je velmi vzdělaný a vládne nadpřirozenou mocí 
 
Kromě toho, 
Když jsi byl ještě malý 
Zasnoubili tě s Gondan Gondoriah 
Dcerou tvého strýce Nangkodo Rajo 
 
Taková je celá pravda 
Mám pocit…že už není co dalšího dodat. 
 
ANGGUN NAN TUNGGA: 
Mendengar cerita dari mandeh 
Jelaslah sudah semuanya. 
Pagi-pagi di hari esok 
Saya akan turun ke laut 
Segera hendak belayar 
Vyslechl jsem matčino vyprávění 
A už je mi všechno jasné 
Zítra časně z rána 
Se vydám na moře 
Chci hned vyplout 
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Rela dan maaf saya pinta 
Do’a selamat saya harapkan 
Mandeh…tolong doakan 
Nech mě jít a odpusť žádám tě 
.Budu doufat, že mě ochrání tvé modlitby 
Matko…prosím modli se za mě 
 
Za celou výše popsanou situací stojí logika minangského společenského systému, v němž 
ženy jsou svázány s půdou, která poskytuje jistou obživu jim i jejich dětem, zatímco muži 
jsou díky zvykovému právu, které je vylučuje z dědických práv na půdu, takového závazku 
prosti, a tak zůstávají mobilní, což jim umožňuje zajišťovat sekundární potřeby rodiny 
prostřednictvím obchodu. Pokud nejsou ve své nagari příslušníky starousedlické aristokracie, 
stává se pro ně kariéra obchodníků či námořníků navíc po vesnické segmentaci druhým 
možným alternativním prostředkem ke zlepšení ekonomické situace jejich rodin. 
Z opačného úhlu pohledu lze omezený přístup mužů k půdě i v rámci starousedlických 
struktur vnímat jako významný „push-faktor” ve vztahu k migraci: Zatímco v počátcích 
kolonizace nového území mohou mít muži jistě významnou roli při mýcení pralesa a prvotní 
úpravě půdy pro zemědělské účely, v době kdy se nové osídlení stabilizuje v rámci nagari a 
veškerá využitelná půda je už upravena, distribuována v rámci matrilinií a obdělávána, ženy 
většinu zemědělských prací zvládnou sami, zatímco mužská pracovní síla zůstává po většinu 
roku nevyužita. Přitom je na ně vyvíjen vysoký společenský tlak, aby nějakým způsobem 
přispívali do hospodářství obou matrilineárních segmentů, vůči nimž mají závazky jako bratři 
a strýcové na jedné a manželé a otcové na druhé straně. Účast na cyklických migracích za 
účelem obchodu tak mužům, jak se zdá, skýtá jediné smysluplné východisko. Peníze či jiné 
statky získané jako výtěžek obchodní činnosti jsou jedinou formou majetku, kterou mohou při 
nejmenším za svého života disponovat, což jim umožňuje splnit společenské očekávání a stát 
se rovnocennými přispěvovateli do rodinných rozpočtů žen. Jako manželé zároveň zvyšují 
svou šanci udržet si své manželky, které se tak na nich stávají alespoň částečně materiálně 
závislé. 
Zvážíme-li výše popsané společensko-strukturální předpoklady nutně dospějeme 
k vysoké smysluplnosti kulturní institucionalizace merantau a jejího pojetí jako významné 
součásti mužské iniciace. 
Jak bylo již výše zmíněno, mezi badateli se na druhou stranu vyskytly i názory 
vycházející z opačné chronologie sociálních procesů: Benjamin se například domnívá, že ke 
vzniku matrilineárního systému došlo v Minangkabau v důsledku dlouhodobých mužských 
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migrací, které ženy donutily, aby si v době nepřítomnosti mužů ve vesnici nějakým způsobem 
samy zorganizovaly správu věcí veřejných (1974).  
V předchozím úryvku stojí za povšimnutí taky dosud široce uplatňovaná instituce adopce 
dětí mezi sestrami, ke které dochází nejen v případě úmrtí některé ze sester, ale také například 
v situaci, kdy některá ze sester dosáhla výrazně lepšího ekonomického postavení, a tak může 
být schopna poskytnout dítěti lepší zázemí, nebo v případě, že se některá ze sester ukáže být 
neplodnou, zatímco jiná má potomků nadpočet. Tato praxe je hodně běžná a mimo jiné jí 
napomáhá i fakt, že děti sester jsou v minangské příbuzenské terminologii označovány jako 
sourozenci, nikoliv bratranci a sestřenice. Kromě toho sestry obvykle žijí v jednom velkém 
domě, nebo v bezprostředním sousedství v rámci kampongu a vzájemně se považují za ty 
nejbližší příbuzné. 
Pohled na instituci merantau z ženské perspektivy přináší následující rozhovor, který ve 
stejné divadelní hře vede s Anggunem jeho snoubenka Gondan, když jí přijde oznámit své 
rozhodnutí vydat se za svými strýci: 
 
ANGGUN NAN TUNGGA: 
Mendengar pantun dari adik  
dengarlah pula pantun hamba 
 
Tempua bersarang kapas 
Dari kapas hendak terbang pula 
Bertemu kerinduan terasa lepas 
Bila terpisah terkenang pula 
 
Hendak dua pantun se-iring 
Dengarlah pula sebuah lagi 
 
Gondoriah yang baik hati 
Harap dengarkan kata hamba 
Yang tersimpan di hati ini 
Maksud saya datang ke sini 
Meminta izin dengan rela 
Saya bermaksud hendak pergi 
Harap kiranya Gondan lepas 
Do’akan selamat pulang dan pergi 
Nanti kita bertemu lagi 
Já vyslechl od své sestry pantun 
Nechť i ona vyslechne můj 
 
I ptáku, který si staví hnízdo v chomáčcích  bavlny 
Zachce se občas z bavlny vyletět 
Jako setkání pomáhá ulevit stesku 
Nové odloučení nám ho znovu pocítit dá 
 
Chceš-li, aby dva pantuny se rýmovaly 
Poslyš ještě jeden navíc 
 
Gondoriah tys dobrého srdce 
Doufám, že vyslyšíš má slova 
Míněná upřímně ze srdce 
Přišel jsem sem s úmyslem 
Požádat o laskavé svolení 
Neb hodlám vydat se na cestu 
Snad mohu doufat, že mě Gondan necháš jít 
Modli se, aby má cesta tam i zpět byla bezpečná 
Potom se opět setkáme  
GONDAN GONDORIAH: 
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Mendengar kata dari tuan 
Rasanya saya di dalam mimpi 
Tak keruan rasa di hati 
Baru saja pertemuan 
Belum puas rasa di hati 
Tuan bermaksud hendak pergi 
 
Selasih di tepi pantai 
Buahnya jangan diruntuh 
Mubazir kalau dibuangkan 
Kasih yang baru saja dimulai 
Tuan bermaksud berjalan jauh 
Dengan siapa saya ditinggalkan 
Naslouchám slovům svého pána 
A zdá se mi, že sním 
Mé srdce zachvátil pocit nejistoty 
Sotva jsme se setkali 
Ještě se dost neradovali 
A můj pán už se chystá odejít 
 
Keř selasih roste na pobřeží 
Nesnaž se setřást jeho plody 
Na zmar přijdou jeho semínka rozsypaná do písku 
Láska tu právě vzplanula 
A pán se chystá vydat na dalekou cestu 
S kýmpak mě tu zanechá 
ANGGUN NAN TUNGGA: 
Mendengar kata si Gondan 
Kerongkongan rasa terkunci, 
Lidah terasa kelu. 
Suratan telah ada semenjak dahulu 
Sedangkan yang ada pada kita 
Hanyalah untuk menepati 
Když naslouchám slovům Gondan 
Hrdlo se stahuje 
Jazyk mi ztuhl  
Naše osudy jsou předem předurčeny 
A nám nezbývá 
než je naplnit 
GONDAN GONDORIAH: 
Wahai tuan Anggun Nan Tungga 
Dengarlah pula kata hamba 
 
Cemas terasa hati ini 
Menggangu pada pikiran 
Jikalau tuan hendak pergi 
Bawalah saya untuk teman 
Berpisah terasa pahit 
Berkumpul makanya sehat 
Kalau tuan terasa sakit 
Gondan segera carikan  obat 
Itulah permintaan dari si Gondan, 
Harap di hati dikabulkan 
Ój, pane Anggun Nan Tungga 
Vyslyš ještě tato má slova 
 
Mé srdce je naplněno obavami 
Nenechá mě myslet jasně 
Jestli chceš, pane, odejít 
Vezmi mě s sebou jako přítele 
Pocit z rozdělení je hořký 
Pospolu zdravé je jíst 
Když se pán cítí nemocný 
Gondan pro něj hned vyhledá lék 
Takové je přání Gondan, 
Doufám , že bude milostivě splněno 
ANGGUN NAN TUNGGA: 
Gondoriah tolong dengarkan 
Kata yang dari lubuk hati 
Tidak terlintas pada pikiran 
Untuk saya memungkiri janji 
 
Prosím poslyš Gondoriah 
Slova míněná od srdce 
Ani náhodou by mi nepřišlo na mysl 
Porušit svůj slib 
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Kenanga namanya kayu 
Berbunga di hujung dahan 
Berjurai jenis bunganya 
Diumpamakan kain dengan baju  
Tidak akan lepas dari badan 
Percayalah Gondan janji saya 
 
Lepaslah saya untuk kembali 
Kembali ke Tiku Pariaman 
Maafkan segala kesalahan 
Izinkan saya berangkat 
Kenanga je jméno stromu 
Jenž rozkvétá na konečcích větví  
jeho květy jsou protáhlého tvaru 
Použijeme-li látku jako oblek  
Nesnadno sama sklouzne z těla 
Věř mému slibu, Gondoriah 
 
Dovol mě vrátit se 
Vrátit se do Tiku Pariaman 
Omluv mě 
Dovol mi vydat se na cestu 
GONDAN GONDORIAH: 
Mendengar kata dari tuan 
Kilat cermin telah ke muka 
Kilat beliung telah ke kaki 
Terukir bagaikan pantun 
 
Ditebang tidak tertebang 
Ibarat menebang batang kendikir 
Dihalang mungkin tidak terhalang 
Ibarat menghalang air mengalir 
Ditebang tidak tertebang 
Dipangkas saja yang jadi 
Dipilih lalu dikumpulkan 
Dilarang tidak terlarang 
Dilepas dengan rendah hati 
 
Hanya saya ada pesanan 
Carikan saya burung nuri 
Bukannya nuri sebarang nuti 
Burung nuri pandai bicara 
Carikan juga kain panjang 
Bukan kain sebarang kain 
Kain cindai panjang dua puluh 
Carikan juga seekor beruk 
Beruk yang pandai bermain kecapi 
 
Terimalah surat saya ini 
Semua pesanan ada di dalam 
Banyaknya seratus dua puluh 
Saya tunggu tuan di sini 
Naslouchám pánovým slovům 
Však teď už jsem zahlédla odraz z toho zrcadla 
tesařské dláto jež zablesklo se mi u nohou 
Vše umně vyřezáno do podoby pantku 
 
Ať sekáš jak sekáš přece se neskácí 
Jak bys chtěl pokácet strom kendikir 
Snažíš se zabránit stejně nezabráníš 
Jak bys chtěl zabránit vodě v toku 
Ať sekáš jak sekáš přece se neskácí 
Jen trochu ho oklestit se snad podaří 
Co spadlo probrat, dříví sesbírat 
Zákazem stejně když ničeho nezmůžu 
Nechám tě tedy v pokoji odejít 
 
Jen bych si něco přála dovézt z té cesty 
Přivez mi papouška 
Ale ne jen tak ledajakého 
Přeji si papouška, který dokáže mluvit 
Také mi přivez dlouhý kus látky 
Ale ne jen tak ledajaké 
Přeji si pestrobarevného hedvábí z délky na dvacet 
Přivez mi také makaka 
Co dokáže hrát na citeru 
 
Zde přijmi můj dopis 
Uvnitř je všeho co žádám 
Všech přání je na sto a dvacet 
Já vyčkám zde 
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Walau sampai hayat 
Janji akan saya pegang teguh 
Byť měla bych čekat do smrti 
Mé slovo je pevné jako skála 
ANGGUN NAN TUNGGA (poněkud otřeseně): 
Gondoriah pautan hati 
Rasa tak ingin kita berpisah 
Hanya suratan membawa jauh 
Semua pesanan dari Gondan 
Saya akan usahakan mendapatkannya 
Percayalah Gondan pada saya 
 
Izin yang telah Gondan beri 
Doa selamat disertakan 
Cinta kasih diganggam erat 
Mohon diri saya hendak pergi 
Pesanan akan saya carikan 
Saya berjanji dunia akhirat 
Sebagai tanda cinta kasih 
Hubungan yang telah dipatrikan 
Terimalah salam sebagai saksi 
Gondoriah srdce mého srdce 
Však já si nepřeji našeho rozchodu 
Jen osud mě posílá do dáli 
Všechna tvá přání Gondoriah 
Budu se snažit vyplnit 
Ó věř mi Gondan 
 
Svolení Gondan se mi dostalo 
Spolu s modlitbou na mou ochranu 
I slibem věrnosti 
Nyní prosím již přeji si odejít 
Co žádáš já budu shánět 
To slibuji na život na věčnosti 
Na znamení lásky 
Spojení, které už bylo utuženo 
Přijmi můj pozdrav jako důkaz 
Anggun nan Tungga obřadně zdraví Gondan Gondoriah 
GONDAN GONDORIAH: 
Walau pun di hati terasa berat 
Saya lepas tuan berjalan 
Doa selamat saya sertakan 
Kalau sampai di negeri orang 
Apabila nampak bunga yang mekar 
Janganlah tuan ambil 
Apalagi dipersuntingkan 
Gondan tak rela selamanya 
Byť s těžkým srdcem 
Nechávám pána odejít 
Má modlitba nechť chrání jeho kroky 
Pakliže do cizích zemí se dostane 
Spatří-li  rozkvetlou květinu 
Ne aby odvážil se ji utrhnout 
Natož pak do vlasů co ozdobu vložit 
K tomu by Gondan nikdy nesvolila 
ANGGUN NAN TUNGGA: 
Percayalah Gondan pada saya 
Hati yang resah jangan diturutkan 
Saya akan teguh dengan janji 
Tinggallah Gondan sementara 
Langkah kanan saya langkahkan 
Untung selamat pulang dan pergi  
Prosím věř mi Gondan 
Nejistotě v svém srdci se nepoddávej 
Já jistě zůstanu věrný svému slibu 
Jen zůstaň zatím tu 
Zatímco já vykročím pravou nohou  
Tak abych bezpečně došel a vrátil se zpět 
V důsledku trvalého rozvoje obchodu se v pobřežních oblastech postupně vytvářela 
obchodní centra s vlastním zemědělským zázemím, kde se dobře etablovaní obchodníci mohli 
 
140 
 
začít usazovat i se svými rodinami. Území minangského osídlení Alam (tj. minangský výraz 
pro svět osídlený příslušníky jejich etnika) pod kontrolou minangských panovníků ve 
vnitrozemském Pagaruyungu se tak stále rozšiřovalo, až postupně pokrylo celé území 
centrální Sumatry od pobřeží k pobřeží (Naim 1979: 65), přičemž zároveň docházelo k jeho 
ekonomické, politické, společenské a kulturní diverzifikaci: začalo se dělit na dvě základní 
oblasti s odlišným typem osídlení, způsobem obživy a specifickými kulturními rysy. Zatímco 
pro osídlení v oblasti minangské vysočiny se vžilo označení darek, dále ve struktuře 
minangského státu rozdělený na tři správní oblasti luhak, oblasti osídlení v rovinách a na 
pobřeží získávají označení rantau a z hlediska minangského státu se dále dělí na rantau hilir a 
rantau pesisir. 
Oblast darek se dále vnitřně dělí na tři regiony – luhak: Tanah Datar v okolí 
Padangpanjangu, Agam v okolí Bukittinggi a Lima Puluh Koto v okolí Payakumbuh. Na 
druhé straně oblasti rantau se dále dělí na dva hlavní geografické regiony: Západní pobřeží 
kolem Padangu a Pariamanu se říká rantau pasisir, osídlení v oblastech východní Sumatry 
pak rantau hilir. Z historických záznamů víme, že v rantau hilir byli Minagkabauci známi 
jako obchodníci, ale také námořníci a piráti (Meiling-Roelofsz: 1962). Většina vnitrozemské 
produkce Minangkabau putovala právě sem. Minangkabauci zde obchodovali především s 
Malajci, Číňany, ale také s Portugalci a později Brity. Na druhé straně pasisir byl od roku 
1602 pod kontrolou Ačežanů a je známo, jak již bylo výše popsáno, že minangští obchodníci 
se plavili a obchodovali podél západního pobřeží Sumatry od Bengkulu až po Meulaboh 
(Kato 1980). Zde se setkávali s obchodníky z řad Ačežanů, Bataků, ale také s obchodníky z 
Číny, Indie, od konce 16. století stále častěji se zástupci holandské Východoindické obchodní 
společnosti, kteří tuto oblast postupně vytrhli z rukou Ačehu a dostali ji plně pod svou 
kontrolu.  
Zásadní rozdíl v politické organizaci luhak a rantau shrnuje zvykové právo příslovím: 
“Luhak bapanghulu, rantau barajo”(Naim 1979: 66), které znamená, že zatímco v oblastech 
minangské vysočiny je politická moc v rukou panghulu volených z řad starousedlíků každé 
nagari a sdružených v balai nagari, což ve svém důsledku zakládá maximální rozsah 
autonomie jednotlivých nagari, u nichž se pak dá hovořit nejspíše o toleranci panovníků z 
Pagaruyungu, jejichž autorita se zakládala především na jejich mysticko-magické pověsti (viz 
Drakard 1999), oblasti rantau jsou považovány za kolonie pod přímou kontrolou 
minangského vládce v Pagaruyungu, který do jejich vedení jmenuje své zástupce, často členy 
královské rodiny. Tito místní vládci odpovědní centrálnímu panovníkovi především za výběr 
cel a daní spojených s obchodem používají různých titulů podle zvyklostí té které oblasti, 
například v rantau hilir je obvyklý titul rangkaya – tzn. bohatý člověk, velmož, nebo tan tuah 
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– tzn. starý pán, stařešina. V oblastech rantau pasisir se více používalo titulu rang gadang – 
tzn. velký muž, velmož, nebo bagindo – tzn. veličenstvo, dále rajo mudo či rajo ketek – tzn. 
mladý, respektive malý král, kralevic. Samotného titulu rajo (král) však mohli užívat 
výhradně jen panovníci z Pagaruyungu (Navis 1986: 107) . Všechny tituly se na rozdíl od 
matrilineárního trasování charakteristického pro oblast luhak tiga předávaly patrilineárně, což 
vedlo mnohé badatele k přesvědčení o původně hinduistickém pozadí těchto vládců, k jejichž 
konverzi na islám zřejmě došlo teprve v 16. století (Drakard 1999). 
Abdullah na základě dostupných historických pramenů potvrzuje, že zatímco kontrola 
minangských panovníků nad třemi oblastmi luhak v rámci území darek byla vždy vratká, 
neboť jednotlivé nagari zde vystupovaly jako nezávislé politické jednotky a panovníci se 
museli spoléhat nanejvýš na toleranci z jejich strany (1966: 10), byla jejich autorita daleko 
významnější v rantau, kde vládli jako svrchovaní panovníci, pravidelně tyto oblasti 
navštěvovali a osobně dohlíželi nad výběrem daní (viz též Mansoer et al 1970: 65). Jelikož na 
rozdíl od oblastí luhak nebyla v oblastech rantau politická moc v rukou panghulu, vytvořil se 
zde nový prostor pro vzestupnou sociální mobilitu. Bohatí obchodníci – orang kaya či 
námořníci – nakhodo se v těchto vazalských královstvích, jakými byly například Johor, Siak a 
celá řada dalších, těšili vysokému společenskému statusu. Na druhou stranu status získaný na 
základě akumulace ekonomického kapitálu v rantau byl přinejmenším do příchodu 
Holanďanů v 19. století těžko přenosný do prostředí nagari, kde hlavním předpokladem 
zvolení do funkce panghulu nebo sňatku s dívkou z některé starousedlické rodiny zůstával 
výhradně status získaný askriptivně narozením do některé z matrilinií starousedlíků (Kato 
1977: 254). 
Rozhodně se nedá říct, že by spojení mezi rantau a darek ochabovalo: obě oblasti byly 
vzájemně existenčně závislé, neboť izolovaná oblast darek potřebovala rantau pro odbyt své 
produkce a komunikaci s vnějším světem, na druhou stranu samotná existence rantau byla 
založena na vývozu produktů z vnitrozemí. Co se však týče společenského a kulturního 
vývoje, vyvíjely se obě oblasti do značné míry odlišně. Oproti konzervativnímu 
zemědělskému vnitrozemí si multikulturní prostředí rantau, kde vedle sebe žili často 
příslušníci nejrůznějších etnik od Ačežanů po Indy a Araby, sice podrželo matrilineární 
systém jako základní princip společenské organizace, nicméně zároveň přebíralo četné 
kulturní vlivy, včetně některých patrilineárních rysů, jako například tradici dědičných 
mužských titulů (Navis 1986: 107–108), a náboženské vlivy ze svého okolí a následným 
míšením různých kulturních tradic vytvářelo specifický kulturní amalgám. Stačí letmý pohled 
na performativní umění oblasti rantau, abychom jasně rozpoznali vnější vlivy především 
indického, perského a islámského původu. 
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Pro naši úvahu má ovšem mnohem větší význam funkce hluboko do historie sahající 
tradice rantau jako kulturního mostu, který Minangkabau zprostředkovával kontakt s vnějším 
světem, a kulturního filtru, jímž procházela celá řada nových kulturních vlivů zvenku, včetně 
islámu, který se šířil z rantau do vnitrozemí velmi pozvolna v průběhu několika staletí a stal 
se nakonec zřejmě jeho nejvýznamnějším kulturním příspěvkem v rámci minangské kultury: 
Dva základní pilíře současné minangské identity adat a islám mají svůj původ v oblasti darek, 
respektive v oblasti rantau, odkud se šířily vzájemně opačným směrem, aby se na půl cesty 
setkávaly a mohly být plně integrovány v rámci minangské kultury, což je vyjádřeno 
v minangském přísloví: „Syaraik mendaki, adaik menurun“ (Islám přichází zezdola nahoru -  
tj. z pobřeží do hor, zatímco adat přichází shora dolů, tj. z hor na pobřeží). 
Vrátíme-li se ke sféře performativního umění, na vzájemný kontakt obou kulturních 
oblastí Minangkabau ukazuje samotná existence divadla randai, které vzniklo v oblasti darek, 
nicméně celá řada jeho her se odehrává v rantau a instituce merantau je jedním z nejčastěji 
zpracovávaných motivů. 
4.3c Proměny charakteru migrace v důsledku holandské kolonizace  
Byli to nakonec holandští kolonizátoři, soupeřící s Angličany usazenými na malajském 
poloostrově a stále více se etablujícími na východním pobřeží Sumatry o kontrolu veškerého 
obchodu s cínem, kteří ukončili tuto fázi expanze Alam, pokračující po několik století, když 
cesty na východ postupně úplně zablokovali ve snaze odvrátit veškerý obchod na pobřeží 
západní, které měli plně pod kontrolou. Ve 30. letech 19. století se po několika desítkách let 
politického přešlapování na místě se Holanďanům – díky taktické intervenci v ozbrojeném 
vnitro-minangském konfliktu iniciovaném radikálními muslimskými reformisty – po porážce 
muslimských revolucionářů podařilo získat kontrolu nad celou Západní Sumatrou (viz Dobbin 
1977). Nová geopolitická situace pak vedla ke spojení celé řady ekonomických, sociálních a 
politických faktorů, jež mělo za následek přechod k novému, kvalitativně odlišnému druhu 
merantau v podobě dočasné cirkulativní migrace jednotlivců do měst a oblastí velkých 
plantáží. Ústřední faktory, jimiž byla tato transformace podmíněna lze shrnout do několika 
následujících bodů:  
Prvním bylo vybudování efektivního dopravního systému silnic a železnic, které 
Holanďané původně potřebovali pro přesuny svých jednotek a jejich zásobování, později pro 
transport kávy a dalších vývozních artiklů na pobřeží. Už v roce 1833 vybudovali Holanďané 
dopravní komunikaci v délce 80 mil procházející údolím Anai a spojující tak vnitrozemí 
s pobřežím Indického oceánu, která je dodnes hlavní dopravní tepnou celé Západní Sumatry. 
Pro účely dopravy uhlí z jimi otevřených dolů v Sawahluntu na pobřeží pak v roce 1894 byla 
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vystavěna dodnes jediná železnice na území Sumatry, a to z vnitrozemí do pobřežního města 
Padang a dále do námořního přístavu Teluk Bayur. Holanďany postupně rozšiřovaná síť silnic 
významně zmenšila vzdálenosti a ohromně usnadnila spojení mezi luhak a rantau pesisir, 
čímž značně usnadnila migraci a zkrátila délku jednotlivých migračních cyklů: 
 Jen vybudování rychlého spojení mezi vnitrozemím a západním pobřežím vyvolalo 
několikanásobné zvýšení počtu minangských obchodníků a překupníků, takže v roce 1830 si 
holandský guvernér provincie Západní Sumatra Michaelis stěžuje, že obchodníků je nadbytek 
a označuje je za parazity, kteří jen přispívají k neustálému navyšování cen, a navrhuje přinutit 
je k návratu k zemědělství (Kato 1977: 141).  
Zde se dostáváme k druhému významnému momentu, který stál u zrodu nového typu 
migrace: V roce 1847 Holanďané zavádějí systém nucené kultivace kávy, po němž o 17 let 
dříve tolik volal guvernér Michaelis. Jeho výsledkem je však v konečném efektu spíše trvalý 
odliv minangských mužů do rantau v jiných oblastech Sumatry. 
O to zajímavější je pak efekt zrušení systému nucené kultivace v roce 1908. Jelikož 
území Západní Sumatry nenabízelo žádné rozsáhlé oblasti vhodné pro budování velkých 
plantáží, káva se už před příchodem Holanďanů v mnohých oblastech pěstovala přímo ve 
vesnicích na půdě ve vyšších polohách na úpatí hor, nevhodné k pěstování rýže. Většinou šlo 
o půdu označovanou ve zvykovém právu jako tanah ulayat, která nebyla v dědičném 
vlastnictví žádné ze starousedlických matrilinií, (do něhož spadala pouze půda vhodná 
k pěstování rýže), nýbrž se nacházela ve společném vlastnictví nagari a o její distribuci 
v případě zájmu rozhodovala balai. Do pěstování a prodeje kávy, ale také například tabáku, 
kaučukovníku, hřebíčku, skořice a dalších plodin určených na export (tzv. cash crops), se v 
Minangkabau pouštěli výhradně muži, kteří nebyli naplno vytížení subsistenční produkcí 
rýže, a tak se mohli této alternativní zemědělské produkce ujmout a využít ji jako zdroj 
hotovosti, kterou mohli samostatně přispět do hospodářství svých manželek i sester. Zatímco 
po dobu trvání holandského systému nucené kultivace, kdy výnosy plynuly na účet 
kolonizátorů, se minangští muži snažili vyhnout nuceným pracem odchodem do rantau, kde 
se mohli věnovat byť méně výnosnému podnikání, avšak výhradně pro vlastní profit. Po jeho 
zrušení a zejména v době vysoké poptávky po kávě, tabáku, skořici, kaučuku a cukrové třtině 
na světových trzích, jako například ve 20. letech 20. století, byla produkce těchto plodin 
natolik výnosná, že v některých oblastech vytvořila plnohodnotnou alternativu produktivní 
migrace a zcela obrátila směr migračních proudů. Různorodé přírodní podmínky v různých 
částech Západní Sumatry však neumožnily, aby zemědělská produkce pro export plošně 
zvrátila proces outmigrace. 
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Ještě podstatnějším faktorem než plošné zavádění kultivace komerčních plodin na 
Západní Sumatře, bylo ovšem otevírání velkých plantáží v méně členitém terénu Severní 
Sumatry, skýtajícím pro plantážnictví daleko příhodnější podmínky: Holanďané jeho 
prostřednictvím otevřeli Minangkabaucům, v jejichž vesnicích podmínky tomuto druhu 
zemědělského podnikání nenahrávaly, příležitost k novému typu migrace: Jak popisuje 
Schrieke, mnoho minangských mužů začalo vyjíždět do oblasti největších plantáží v okolí 
města Medan na Severní Sumatře, kde se věnovali objíždění plantáží, na nichž o výplatních 
dnech nabízeli nádeníkům různé druhy spotřebního zboží. Jelikož výplatní dny se lišily 
plantáž od plantáže, tito pocestní obchodníci byli stále v pohybu. To jim neumožňovalo, aby s 
sebou brali své rodiny. Ženy tedy podle tradičního modelu nechávali ve vesnicích na Západní 
Sumatře, kam se vraceli zpravidla v několika-měsíčních intervalech. Zajímavé je, že mezi 
námezdními dělníky na plantážích bychom podle Schriekeho údajů Minangkabauce nenašli, ti 
se rekrutovali ze sousedního etnika Bataků, nebo přijížděli až z daleké Jávy, odkud je vyháněl 
stále akutnější nedostatek půdy (Schrieke 1955).  
Naopak vzhledem k tomu, že holandští kolonizátoři, motivováni vlastními politicko-
ekonomickými zájmy, nepřistoupili ke stavbě komunikací směrem na východní pobřeží 
ovládané jejich anglickými rivaly a aktivně bránili vývozu produktů minangského vnitrozemí 
tímto směrem, došlo postupně k téměř úplnému uzavření této oblasti rantau tolik významné 
od počátku 19. století (viz dále kapitola 5.3) a masivnímu útlumu obchodu. Migrace ovšem 
neustaly, nýbrž jejich podstatná část se začala soustředit do oblastí pod holandskou kontrolou 
a do měst na západním pobřeží a ve vnitrozemí, jejichž význam jako obchodních, správních a 
vzdělávacích center se datuje příchodem Holanďanů, stejně jako s ním spojené zformování 
nové společenské třídy měšťanů: úředníků a obchodníků, což můžeme považovat za třetí 
velmi významný faktor, který působil na vývoj migrací. Holanďané vybudovali nový námořní 
přístav v Padangu, který svým významem nahradil dřívější přístav v Pariamanu, a dále dvě 
významná administrativní centra ve vnitrozemí: Fort de Kock - dnešní Bukittinggi a Fort van 
den Capellen - dnešní Batusangkar. Zavedení pravidelné lodní dopravy z Padangu do centra 
holandské kolonie Východní Indie – javánské Batávie (současné Jakarty) pak část minangské 
migrace přesměrovalo až na sousední ostrov Jáva a položilo tak předpoklady pro vytvoření 
nové významné oblasti rantau v následujících historických obdobích. 
Čtvrtým významným faktorem společenských změn souvisejících s migracemi byla 
vzrůstající monetizace vlastnických vztahů k půdě. Tu nelze mylně zaměňovat za celkovou 
monetizaci ekonomiky, k níž došlo dávno před příchodem Holanďanů. Obchod, jak jsme 
viděli výše, hrál důležitou roli v minangské ekonomice dávno před holandskou kolonizací, a 
jak ukazuje ve své historické studii Christin Dobbin (1977), zejména léta 1788 – 1830 
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provázel jeho velký rozkvět (viz kapitola 5.3). Na konci 18. století do minangské ekonomiky 
poprvé vstupuje i velké množství mincí, jež přinášejí alternativu vůči tradičním metodám 
výměnného obchodu a směny založené na kalkulaci cen ve zlatě (Dobbin 1977: 24). Obchod 
však fungoval především mezi jednotlivými nagari, respektive různými oblastmi Alam. 
Peníze jím získané pak byly obvykle investovány do nových směnných vztahů, nebo do 
nákupu konzumního zboží. Po nástupu koloniální moci monetizace ekonomiky sice 
pokračovala, nicméně v situaci, kdy v důsledku exploativních zásahů holandské koloniální 
administrativy došlo k útlumu vzájemného obchodu nagari a v důsledku obchodní blokády se 
také výrazně omezila nabídka spotřebního zboží (Naim 1979: 80–81). Blokádou byl 
významně omezen dovoz komodit a nativní obchod obecně. Na druhou stranu rostoucí ceny 
kávy a dalších plodin, jakož i vytvoření nových pracovních příležitostí placených hotově se 
staly novými zdroji peněz, které zůstávaly v držení jednotlivců (Kahn 1976:82). V 
minangských termínech měl takto získaný majetek status pancaharian, jehož přesná definice 
zní: majetek shromážděný jednotlivcem v průběhu života na základě vlastního úsilí (Benda-
Beckman 1985: 251). Tímto majetkem může podle zásad adatu jedinec disponovat v průběhu 
svého života, po jeho smrti se však stává součástí pusako – posvátného dědičného 
neobchodovatelného korporativního majetku matrilinie, jíž byl členem (ibid.: 252, detailně 
viz Benda-Beckman 1979).  
V důsledku výše popsaného vývoje došlo k vynucenému přesměrování toku peněz 
dovnitř nagari, kde ovlivnil jak ekonomiku, tak vnitřní sociální vztahy. Vliv peněz se dotkl i 
norem zvykového práva, které do té doby zajišťovaly využití půdy výlučně k subsistenčním 
účelům. Hlavním prostředkem, který umožnil monetizaci práv k půdě, spadající do kategorie 
pusako, tedy posvátného majetku v korporativním držení matrilinie, jehož prodej je 
tabuizován, byly přitom adatem za přesně specifikovaných okolností a podle striktně 
stanovených principů povolené zástavy půdy, přesuny v jejich držení a výkupy zástav 
(Benda-Beckman 1984: 165). 
Adat povoluje zástavu půdy ve společném držení matrilinie ve čtyřech výjimečných 
situacích: 1. k pokrytí nákladů na svatbu dosud neprovdané příslušnice matrilinie, která dávno 
dosáhla věku na vdávání, 2. k pokrytí nákladů na stavbu nového velkého domu nebo nutné 
opravy domu stávajícího, 3. k pokrytí nákladů spojených s uspořádáním slavnosti u 
příležitosti jmenování nového panghulu a konečně 4. k pokrytí nákladů na pohřeb člena 
matrilinie. Podle Bendy-Beckman je dost možné, že stagnující ekonomika a všeobecné 
omezení toku peněz způsobily významný nárůst objemu zastavované půdy, tak jak jej 
dokumentují záznamy řady koloniálních úředníků, neboť rodiny žijící převážně z produkce 
rýže, jejíž vývoz Holanďané zakázali ve snaze maximálně zintenzívnit kultivaci kávy jako 
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jejich hlavního vývozního artiklu, se ocitly v situaci, kdy byly zcela odříznuty od zdrojů 
peněz a zlata. Zejména převody v držení zástav – mangisah gadai pak umožňovaly poměrně 
snadné přesuny  uživatelských práv k půdě výměnou za finanční hotovost, neboť nepodléhaly 
velmi přísným kontrolním procedurám stanoveným adatem pro akt zástavy – mangadai, 
k němuž je nutný explicitní souhlas všech oprávněných dědiců – waris, nebo veřejná ohláška 
spojená s uspořádáním obřadní hostiny a celá řada dalších úkonů. Tak docházelo nejen 
k individualizaci užívacích práv k půdě v dědičném vlastnictví jiných matrilineárních 
segmentů, ale rovněž v rámci segmentu vlastního (pokud segment jako celek nechtěl nebo 
nebyl schopen svou zastavenou půdu vykoupit, nemohl zabránit svým jednotlivým členům, 
aby tak učinili s cílem získání užívacích práv k této půdě ve svůj prospěch), čímž byla 
narušena tradiční zásada (re)distribuce užívacích práv mezi všechny příslušnice 
matrilineárního segmentu, zohledňující výhradně jejich subsistenční potřeby, neboť zastavená 
půda nemohla být redistribuována (Benda-Beckman 1985: 250). Tento proces tak položil 
základ pro nový typ majetkových vztahů k dědičné půdě – vztahů založených na finanční 
investici jednotlivců. Vlastnictví půdy sice zůstalo korporátní, nicméně s užívacími právy k ní 
bylo možné obchodovat a obchodovalo se tím masivněji, čím víc peněz proudilo 
z nezemědělských činností v rantau. Tak došlo k významnému omezení kontroly panghulu 
nad dědičnou půdou, a sice ve prospěch perantau, jejichž finanční kapitál tak poprvé našel 
prostor k uplatnění v rámci nagari. Proces „pancaharianizace” majetkových vztahů k půdě, 
jak bychom jej nazvali v minangských termínech, tak z perantau učinil vážné protihráče 
panghulu v rámci sociálního života v nagari a otevřel zcela novou kapitolu v historii 
merantau.  
Tato situace se ještě prohloubila od počátku 20. století, kdy byl zrušen systém nucené 
kultivace půdy a nahrazen zavedením peněžité daně a Holanďané ve snaze zastavit 
prohlubující se ekonomickou krizi znovu otevřeli Minangkabau přílivu zahraničních komodit. 
Souběžně docházelo k expanzi správního i podnikatelského sektoru, takže vznikla jak nová 
potřeba peněz, tak nové zdroje jejich získávání. Pod tlakem stále rostoucího vlivu 
pancaharian pak ve 20. a 30. letech 20. století došlo k uvolnění adatových norem, jenž 
umožnilo darovat majetek v kategorii pancaharian bez souhlasu panghulu, jakož i všech 
členů dárcovy matrilinie, jímž byl do té doby darovací akt uznávaný adatem – hibah 
(vycházející z islámských, nikoliv adatových tradic) podmíněn. To znamenalo, že otec mohl 
svůj majetek pancaharian včetně jím koupených užívacích práv k půdě o své vůli převést na 
své děti. Jakkoliv tím nepadl status půdy jako majetku v kategorii pusako, neboť původní 
vlastníci mohli kdykoliv svou půdu ze zástavy vykoupit, navíc uživatelská práva se 
vztahovala pouze na dárcovy děti a to po dobu jejich života, a po té přecházela na matrilinii, 
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jejíž příslušníkem byl jejich otec (Benda-Beckman 1984: 166–167), monetizace vztahu 
k půdě nabyla ještě významnějšího rozsahu a představovala podstatný zásah do celého 
sociálního systému. 
Výše popsaný vývoj živě ilustruje například kaba Sutan Lanjungan: Její hlavní hrdina 
Sutan Lanjungan vyčítá svému mamakovi Datuku Andiko, že špatně hospodaří s rodinným 
majetkem. Datuk Andiko skutečně zastavil významnou část rodové půdy, avšak učinil tak ve 
snaze dobře provdat svou sestru – Lanjunganovu matku. Sutan Lanjungan přesto svého 
mamaka kritizuje, že neumí počítat a nakupuje víc, než si může dovolit. Nakonec přes jeho 
zákaz odchází do rantau. Když se mu po čase vskutku podaří zbohatnout, vrací se do vesnice, 
aby zachránil čest rodiny vykoupením zastaveného majetku. Peníze vydělané v rantau mu 
dokonce stačí k novému nákupu půdy (respektive zástav), a tak se s velkou slávou usazuje ve 
vesnici jako uznávaný bohatý muž a přivádí si i manželku – dceru jiného ze svých mamaků 
v rantau. 
Pátým významným faktorem bylo budování koloniální správy. Holanďané shledávali 
nativní systém správy příliš komplikovaným, a co bylo důležité z pohledu jejich zájmů a 
potřeb - naprosto neovladatelným. Proto se celou řadou více méně neúspěšných pokusů, které 
ovšem přesto měly významný vliv na další vývoj celého systému, snažili jej proměnit 
v hierarchickou strukturu s jasně rozlišenými úrovněmi rozhodování. S cílem zamezit tomu, 
co bylo z jejich hlediska neustálým rozmělňováním rozhodovacích pravomocí – tedy 
cyklickému štěpení matrilinií na menší segmenty s vlastní půdou v korporátním držení podle 
adatové zásady „panjang dikarek-buntak dikapiang” – neboli „co příliš přerostlo, musí být 
zkráceno, co se stalo nejasným, musí být vyjasněno”, vyhlásili holandští správci status quo 
v množství uznávaných titulů panghulu. Ke štěpení matrilinií na segmenty se značnou 
autonomií ve vztahu k vlastnictví půdy pak sice docházelo nadále, stejně jako k volbě jejich 
nových panghulu, holandská správa však tyto nové tituly panghulu oficiálně neuznávala a pro 
účely výběru daní, jakož i soudních úkonů brala v úvahu pouze „původní matrilinie”, pro něž 
používala označení kaum a jejichž zástupci učinila takzvané mamak kepala waris. Jelikož 
vnitřní struktura kaum byla stále komplexnější, docházelo ovšem k opakovaným obtížím a 
táhlým vnitřním konfliktům při volbě do funkce jejich představitelů.  
Rovněž spory o práva k půdě bylo v těchto rozsáhlých celcích s nepřehlednou vnitřní 
strukturou stále těžší posuzovat, což přispívalo ke komplikování vztahů uvnitř matrilinií. 
Holandská správa a holandské soudy však trvaly na svém a nakládaly s kaum jako s nejmenší 
jednotkou držící společný majetek – harto pusako, pro jejíž všechny členy byl jediným 
uznávaným pravomocným zástupcem mamak kepala waris. Ten byl zodpovědný za výběr 
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daní za celou matrilinii, byl jediným, kdo mohl vystupovat jako kreditor pro všechny její 
členy, měl spravovat veškerou půdu ve společném držení a rovněž měl právo s ní 
manipulovat.  
V důsledku holandského tlaku na individualizaci zodpovědnosti za pusako se dokonce 
objevila nová interpretace adatu, podle níž mohl mamak kepala waris ve čtyřech výše 
zmíněných výjimečných situacích definovaných adatem zastavovat majetek v kategorii 
pusako bez souhlasu, nebo dokonce i bez uvědomění i těch nejbližších příslušníků kaum. 
Osobám v Holanďany uměle vytvořené funkci mamak kepala waris se tak dostalo do té doby 
bezprecedentní politické a ekonomické moci, přičemž případů jejího zneužití bylo podle 
záznamů Schriekeho (1955) a dalších holandských autorů té doby nespočet. 
 Ke koncentraci moci do rukou mamak kepala waris přitom docházelo na úkor ostatních 
panghulu, kteří byli sice nadále voleni do čela jednotlivých matrilineárních segmentů, 
nicméně de facto nebyli schopni jakkoliv jednat bez souhlasu Holanďany podporovaného 
mamak kepala waris. Na druhou stranu příslušníci jejich vlastního segmentu získali díky 
novému holandskému systému příležitost obejít jejich neformální autoritu a jednat přímo se 
zástupci vnější administrativy. Panghulu se nakonec stále více jevili jako nejméně vlivní 
představitelé centralizované administrativy, sloužící často spíše zájmům kolonizátorů, nežli 
zájmům svých kemenakan. (Kato 1977: 174) Vyšší prestiže tak začali požívat jedinci, kterým 
se podařilo získat západní vzdělání a obsadit posty ve vyšších sférách koloniální 
administrativy. Školy poskytující holandské vzdělání v Bukittinggi, Padangu a především 
v javánské Batavii se proto brzy staly novými cíly merantau. 
K úpadku prestiže tradičních představitelů adatu přispělo dále zavedení západního 
trestního práva v roce 1875 a v roce 1915 práva agrárního, které převádělo veškerou půdu 
mimo vlastnictví matrilinií – tedy dřívější tanah ulayat spadající pod správu nagari - do 
vlastnictví holandské královny. Jakkoliv míra aplikace této jurisdikce zůstala omezená, oba 
tyto akty představovaly přinejmenším symbolicky významné okleštění pravomocí panghulu 
(ibid.: 178.).  
V důsledku výše popsaného vývoje dochází v první polovině 20. století k  nárůstu 
nedůvěry vůči představitelům adatu a k významnému poklesu společenské prestiže funkce 
panghulu, což je bohatě dokumentováno v lidových příbězích kaba, potažmo divadelních 
hrách divadla randai.  
Šestým a neméně významným faktorem, který je zajisté třeba zmínit, byl obrovský nárůst 
populace Západní Sumatry, která se v letech intenzívní holandské kolonizace 1852 - 1930 
ztrojnásobila z 690 tisíc v roce 1852 na téměř dva miliony v roce 1930, takže se zřejmě 
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poprvé v historii začal projevovat výrazný nedostatek půdy v mnoha nagari, kde chyběl další 
prostor pro vesnickou segmentaci. Řešením se stala jak jinak než merantau, která se začala 
týkat stále vyšších počtů mladých minangských mužů, podle Katoových údajů celých 58% - 
tedy více než poloviny celkové mužské populace (ibid.: 183). V tomto období cirkulativní 
migrace, usnadněná stále se rozšiřující moderní infrastrukturou, definitivně nahradila migraci 
formou vesnické segmentace, charakteristickou pro období před příchodem Holanďanů, pro 
kterou se jednak z důvodů ekologických prostor postupně stále zmenšoval a jednak byla 
holandskými kolonizátory aktivně omezována v zájmu ustálení stávajícího správního 
uspořádání, jehož cílem mělo být zpřehlednění situace a usnadnění správy. 
Souhrnem lze říci, že v situaci, kdy holandští kolonizátoři umožnili rozvolnění sociální 
stratifikace, otevřeli dveře vnějšímu světu a zkrátili vzdálenosti, minangští migranti – 
perantau získali šanci vracet se do svých nagari a soupeřit s tradičními autoritami – 
panghulu. V důsledku stále většího nedostatku půdy získal jejich kapitál na vážnosti a došlo 
k zásadní změně hodnotové orientace společnosti: Neschopnost získat bohatství, postavení, 
vzdělání a zkušenosti v rantau začala být považována za ostudnou. Zkušenost merantau se 
stala morálním imperativem, téměř podmínkou vstupu do dospělosti, jak se odráží v 
randai tak často citovaném  minangském přísloví: 
Karatau madang di ulu 
 babuah babungo balun 
Marantau bujang daulu 
di rumah baguno balun. 
Na moruších a magnóliích  
ještě není květů ani plodů 
Běž, chlapče, nejdřív do rantau 
Doma zatím nejsi k ničemu 
 Jedním z významných momentů, které odlišují novodobou cyklickou migraci od forem 
migrace charakteristických pro před-koloniální období je ovšem vědomí možnosti vrátit se 
domů, domoci se zde uznávaného statusu, a tak získat možnost ovlivňovat chod věcí ve své 
rodné komunitě. Jak se praví v dalším známém přísloví:  
Hujan batu di kampuang awak 
hujan ameh di rantau urang 
Walau miskin awak 
bacinto juo dagang nak pulang 
V naší vesnici prší jen kamení 
v cizině zlato prší 
i když jsem chudý 
chci za obchodem jít a pak se hrdě vrátit domů 
Tento moment vyvolal v novodobých perantau jednak mnohem větší zájem o blahobyt 
jejich rodných nagari a jednak zvýšenou reflexivitu ve vztahu k adatu a minangské identitě 
obecně. Ta se projevila v celé řadě moderních minangských románů z 20. a 30. let minulého 
století, pocházejících z pera minangské intelektuální elity, která absolvovala vzdělání 
západního typu na holandských školách. Za všechny jmenujme alespoň 
několik nejznámějších, jako jsou Siti Nurbaya (1922), Salah Asuhan (1928), Merantau ke 
Deli (1939) nebo Apa Dayaku Karena Aku Seorang Perempuan (1923). Společným 
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předmětem zájmu těchto literárních děl je reflexe adatu ve srovnání s alternativními způsoby 
života a morálními hodnotami, s nimiž byli jejich autoři konfrontováni v rantau, přičemž tato 
zkušenost jim znemožnila dále vnímat adat jako onu jedinou absolutní a nezpochybnitelnou 
normu veškerého lidského jednání, jakou do té doby představoval. Psychologickým rámcem 
všech autorů však přesto zůstává minangský venkov: Jejich cílem je aktivně uplatnit své 
poznání v mateřské komunitě – pokusit se ji změnit. Minangkabauci se tak stali zřejmě 
historicky prvním etnikem v rámci indonéského souostroví, které takto otevřelo často 
bolestivý vnitřní dialog o vlastní tradici a identitě, a to sice s předstihem několika desetiletí 
před jinými indonéskými etniky. U kořenů tohoto procesu přitom stála minangská instituce 
merantau se svou centrifugální povahou, která znamená, že z migrace se sice stává imperativ, 
nicméně ideálem zůstává návrat s cílem dosáhnout uznání vlastní komunity. 
V tomto momentu se merantau stává iniciací par excelence, neboť podstatou životní 
zkoušky, kterou přináší, je objevení vlastní identity v konfrontaci s jinakostí. 
 
4.3d Merantau v kontextu moderního indonéského státu a rozvoj nového 
fenoménu merantau cino 
K dočasnému přerušení migrací dochází jen v období japonské okupace za druhé světové 
války, nicméně po vyhlášení nezávislosti Indonésie se znovu rozbíhají, aby pokračovaly bez 
jakéhokoliv dalšího přerušení až do dnešních dnů. Zatímco v době bezprostředně po vyhlášení 
nezávislosti měla významný podíl na celkovém objemu merantau migrace za vzděláním na 
nově otevřených indonéských státních univerzitách především v Jakartě a Yogyakartě, které 
se staly nejvýznamnějšími cíli minangské intelektuální migrace (Naim 1979: 124-5), nejvyšší 
intenzitu migrací zaznamenává Mochtar Naim na konci 50. a v celém průběhu 60. let a 
spojuje ji s neúspěšným proti-centralistickým povstáním vedeným v letech 1957 až 1960 
z jižního Sulawesi a Západní Sumatry a známým pod zkratkou PRRI, jenž vedlo až 
k vyhlášení nezávislosti těchto oblastí na Indonéské republice, než bylo na příkaz centrální 
vlády v Jakartě násilně vojensky potlačeno.  
Hlavní příčinou rychlého pádu povstání na Západní Sumatře byla zřejmě absolutní 
nepřipravenost jeho stoupenců na možnost vojenské konfrontace. Minangkabauci 
pravděpodobně ozbrojený zásah Jakarty opravdu nečekali, neboť se vzhledem ke své mohutné 
účasti na hnutí za nezávislost po boku Javánců a svému početnému zastoupení v nejvyšších 
politických kruzích nového státu necítili jako nepřátelé republiky, nýbrž si nárokovali právo 
účasti na utváření její podoby, zatímco v druhé polovině padesátých let nastoupená politika 
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prezidenta Sukarna se stále více odlišovala od jejich představ. Jakartská vláda však v této 
chvíli nehodlala přistoupit na žádné ústupky a rozhodla se projevit svou vůli k centralizaci 
velmi rázně a jednoznačně. Jak se domnívá Anas Navise (1986), tehdejší prezident Sukarno 
dobře odhadl psychologii Minangkabauců jako obratných partnerů u jednacích stolů, 
vycházející z jejich bohaté tradice pidato adat, ale chabých bojovníků. A vskutku, dokud se 
povstání odvíjelo na politické úrovni, získalo si v řadách obyvatelstva Západní Sumatry 
prakticky plošnou podporu, avšak v momentě kdy po neočekávaném vojenském zásahu 
indonéské armády přešlo do polohy ozbrojeného konfliktu, řady jeho podpůrců poměrně 
rychle významně prořídly, takže po rázném počátečním zásahu ABRI (Ozbrojených sil 
Indonéské republiky) zůstala jen hrstka bojovníků, kteří byli ochotni postavit se na obranu 
povstání se zbraní v ruce, a ti se brzy museli stáhnout do lesů a vést partyzánskou válku, 
zatímco mnozí z jejich dřívějších kolegů dali v situaci, kdy se jejich vesnice ocitly 
v neustálém ohrožení a nejistotě, raději přednost odchodu do rantau.  
Podle Edy Utamy a dalších minangských autorů (Zed – Utama – Caniago 1998) se 
historie PRRI stala pro Minangkabauce na dlouhou dobu nepřekonatelným politickým 
komplexem. Byl to první případ v historii, kdy byli Minangkabauci nuceni čelit ozbrojenému 
nepříteli na vlastním území a museli si přiznat své totální selhání, což se významně dotklo 
jejich etnické i osobní hrdosti – „harga diri”. Jejich účast na akci, která byla centrální vládou 
označena za protistátní spiknutí, navíc způsobila, že se ze dne na den z Minangkabauců, kteří 
měli do té doby v rámci Indonésie pověst nejvýznamnějších spojenců Javánců v bojích o 
nezávislost Indonésie a spolutvůrců mladé republiky, stali podezřelým protistátně 
orientovaným elementem v rámci indonéské společnosti. Z důvodu politických represí, které 
následovaly potlačení PRRI se velké množství Minangkabauců necítilo na území své 
domovské provincie bezpečně, a tak dávalo přednost odchodu do rantau, kde hledali úkryt v 
anonymitě indonéských velkoměst. Podle Edy Utamy se mnozí dokonce snažili utajit svou 
identitu prostřednictvím změny jména (osobní komunikace, červen 2002). Obdobná vlna 
outmigrace následovala také politické události z roku 1965, kdy po potlačení údajného 
komunistického puče indonéskou armádou nastoupil k moci autoritativní režim prezidenta 
Suharta, který pronásledoval všechny byť jen domnělé sympatizanty komunistické strany 
(Zed – Utama – Caniago 1998). 
V každém případě statistiky se zdají hovořit velmi jasně: Zatímco od doby holandské 
kolonizace až do konce 50. let úroveň migrace setrvávala asi na 58% mužské populace, po 
roce 1960 se náhle vyhoupla na více než 80% (Kato 1977:183). Jedním z jejích oblíbených 
cílů se přitom stalo indonéské hlavní město Jakarta, skýtající charakteristickou anonymitu 
velkoměsta, které jen v letech 1958-61 zaznamenalo přibližně miliónový přírůstek 
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obyvatelstva. Tento příliv nadále pokračoval až do konce 60. let, kdy správa města konečně 
zaujala obranný postoj, když oficiálně prohlásila Jakartu za uzavřené město a zároveň zahájila 
prostřednictvím policejních a pořádkových služeb válku proti převážně minangským 
pouličním prodejcům – „kaki lima” s oficiálním vysvětlením, že kazí estetický vzhled města, 
neoficiálně zřejmě také proto, že odváděli značně nižší daně než čínští vlastníci kamenných 
obchodů, jimž zjevně odlákávali část zákazníků (Naim 1979:117).  
Cílem minangských migrací však nezůstalo pouze hlavní město: Se začleněním 
Minangkabau do nového indonéského státu se území rantau rozšířilo prakticky na celou 
oblast indonéského souostroví s přesahem do Malajsie a Singapuru: Minangské migranty dnes 
najdeme prakticky ve všech větších indonéských městech. Pohybují se zde nejčastěji ve sféře 
drobného a středního podnikání - jako drobní pouliční prodejci, vlastníci menších kamenných 
obchodů (nejvíce zlatnictví, antik, papírnictví a kancelářské potřeby, knihkupectví a malá 
nakladatelství), nebo restauratéři – podle Naimova průzkumu z konce 70. let do této kategorie 
menších a středních podnikatelů spadalo kolem 65% Minangkabauců v rantau. Kromě toho 
Minangkabauci obsazují také úřednická místa ve státním i soukromém sektoru – asi 17% 
podle výsledků Naimova průzkumu, případně nacházejí zaměstnání ve vzdělávacích 
institucích, a to na všech úrovních škol a ve školách sekulárních i muslimských – 18% podle 
stejného průzkumu, přičemž do této sumy zahrnuti nejen pedagogové, ale i vysokoškolští 
studenti (ibid.: 164). Není zcela jasné, do které kategorie Naim řadí relativně významný počet 
vysokoškolsky vzdělaných Minangkabauců v profesionálních zaměstnáních, jako jsou 
zejména lékaři, právníci, politici či novináři, ale zřejmě to bude druhá z výše jmenovaných. 
Zcela minimálně najdeme Minangkabauce mezi dělníky, ať už v továrnách, nebo 
v zemědělství, ve všech druzích pomocných prací a služeb, ať už jde o pomocné dělnické 
práce v továrnách či v zemědělství, sekretářské práce v úřadech, řidiče, číšníky, pomocnice 
v domácnosti, uklízeče a další podobná nízko-statusová zaměstnání. Obdobně velmi málo 
Minangkabauců najdeme v armádě, jejíž hierarchická struktura a disciplina podle výsledků 
Naimových rozhovorů s migranty nevyhovují minangskému naturelu (ibid.).  
Jejich nízké zastoupení v kategorii velkého podnikání vysvětluje pro 70. léta Naim dvěma 
faktory, z nichž prvním je ztráta státní podpory a zakázek v důsledku PRRI, do souvislosti 
s nímž pochopitelně staví i jejich relativní ústup z politické sféry, v níž byli od prvních 
svobodných voleb do začátku Sukarnova režimu řízené demokracie v druhé polovině 50. let 
významně nadreprezentováni (přes 12%) ve srovnání s početním zastoupením jejich etnika 
v rámci celkové indonéské populace, které činí pouhá 3% (ibid.). 
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 Jako druhý faktor Naim uvádí převažující nízkou kvalifikaci mezi minangskými 
podnikateli, kteří často odcházejí do rantau už po absolvování základní školy, zatímco na 
druhou stranu vzdělanější Minangkabauci dávají přednost úřednickým, učitelským či 
akademickým profesím, ale do podnikání se většinou nepouštějí, jakkoliv k tomu mohou mít i 
vhodné vzdělání (ibid.:165).  
Třetí faktor Naim spatřuje v individualistické povaze minangského podnikání, kdy cílem 
každého z migrantů je uspět sám za sebe, zatímco vzájemná spolupráce, jenž je evidentně 
zdrojem čínského úspěchu a převahy na indonéské podnikatelské scéně, je mezi nimi 
výjimečná (ibid.:158). Tento jev zřejmě souvisí s chápáním merantau co by iniciace: 
Minangkabauci odcházejí do rantau a pouštějí se do podnikání ještě jako mladí - šestnáctiletí, 
sedmnáctiletí chlapci, takže začínají vpravdě od nuly a často se teprve dlouho a bolestivě učí 
svému řemeslu, na rozdíl například od úspěšnějších migrantů batackých či ačežských, kteří se 
obvykle pouští do podnikání v rantau teprve tehdy, když uspěli v podnikání na svém 
domovském území a prostřednictvím merantau se snaží rozšířit své dosavadní podnikatelské 
aktivity: Jejich zastoupení ve velkém podnikání včetně vývozu a dovozu je tak výraznější, než 
je tomu v případě Minangkabauců (ibid.:159). Mnozí z mých vlastních informátorů 
v rozhovorech na téma merantau často hovořili o minangském individualismu, hašteřivosti, 
vzájemné nedůvěře a neschopnosti efektivní spolupráce jako o nepřekonatelných překážkách 
na cestě k větším úspěchům v podnikání. V této souvislosti je vhodné připomenout, že 
zatímco v období před příchodem Holanďanů převažovala u Minangkabauců migrace 
skupinová spojená s koncentrovaným mono-etnickým usídlením v oblastech rantau, počátek 
současného individualistického přístupu k migraci se datuje do období holandské kolonizace, 
kdy se merantau institucionalizuje jako součást mužské iniciace, jenž staví za cíl úspěch 
jednotlivce. 
Posledním, ale dost možná nejdůležitějším faktorem je charakteristická retrospektivní 
orientace minangských migrantů, jejichž kulturně indoktrinovanou motivací je nikoliv 
samotný úspěch v podnikání, nýbrž morální imperativ stát se prospěšnými své mateřské 
vesnické komunitě a přání vrátit se do ní a stát se jejími uznávanými členy. Zatímco například 
migrace sousedních Bataků mají charakter lineární – jejich cílem je usazení a dosažení 
blahobytu v rantau, takže akumulovaný kapitál je reinvestován do dalšího rozvoje podniku, u 
Minangkabauců vždy přinejmenším v ideální rovině převažuje cyklický typ migrace s trvalou 
myšlenkou na návrat, který minangské migranty nutí většinu svých výtěžků, namísto aby je 
reinvestovali, posílat domů na Západní Sumatru svým matkám, manželkám a sestrám a 
rovněž vracet se do svých vesnic, kdykoliv jim to jen sebemenší ekonomický úspěch umožní. 
Návrat znamená investici vydělaných peněz do potřeb komunity v souladu s adatem, 
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například v podobě vykoupení zastavené rodové půdy, finanční podpory některého mladšího 
člena rodiny, ať už mladšího sourozence, vlastního dítěte či synovce na studiích, financování 
svatby sestry či neteře, příspěvku na zbudování nové modlitebny, mešity, školy či silnice, 
nebo sponzorování nějakého druhu populární zábavy pro celou komunitu v podobě 
představení randai či bagurau (přednes písní na objednávku obecenstva za doprovodu flétny 
saluang), jehož cílem je prokázat svou úspěšnost v rantau, a tak získat či obhájit svůj 
společenský status. Každý nový příchod do rantau se pak pro množství drobných pouličních 
obchodníčků rovná dalšímu začátku od nuly, přičemž jak stárnou, jejich podnikání se často 
stává méně výnosným a naopak jejich závazky v domácích vesnicích rostou, což činí jejich 
úděl stále obtížnějším a ve stáří jim znovu hrozí chudoba, pokud se nemohou spolehnout na 
vděk své rodiny, které se po celý život snažili být prospěšní (ibid.:160). Pokud jim výdělky 
stačí, snaží se investovat alespoň do stavby domu ve své rodné vesnici, a tak si zajistit střechu 
nad hlavou pro dny svého stáří.  
O tomto krušném osudu mnohých perantau vypovídají melancholické, patetické písně 
vyjadřující stesk po domově, které tvoří jejich oblíbený repertoár a jsou v prodeji na stovkách 
CD nahrávek po celé Indonésii. Za všechny mohou sloužit příběhy dvou perantau, které ve 
své knize uvádí Mochtar Naim: První z mužů se v Singapuru do svého stáří živil pouličním 
prodejem muslimských čapek vyráběných jeho ženou. Opakovaně se vracel do své vesnice na 
Západní Sumatře, aby vykoupil ze zástavy řadu políček pro své sestry a neteře. Jiný, jakkoliv 
sám pouhý holič v Malace, poskytl významný finanční příspěvek na konstrukční projekt ve 
své nagari. Vděční vesničané uspořádali večer bagurau, kde se zpívaly písně na počest jeho a 
ostatních perantau, kteří na stavbu přispěli. Holič si písně nechal nahrát na kazetu, aby si 
pokaždé při jejich poslechu v rantau mohl zaplakat (ibid.:20).  
Ve druhé polovině 20. století se v souvislosti se zvětšující se vzdáleností cílů merantau 
cyklická migrace stává stále častěji spíš normativním ideálem nežli praxí. Mnozí z migrantů 
se v rantau usazují více méně natrvalo a vrací se na Západní Sumatru pouze na krátké 
návštěvy v období Ramadánu: Pro tento nový typ migrace se vžívá označení merantau cino, 
podle čínských obchodníků, kteří po staletí přicházeli na indonéské ostrovy za obchodem a 
usazovali se zde natrvalo. Ani v tomto případě však nedochází k úplnému přetrhání vztahů se 
zbytkem rodiny na Západní Sumatře. I perantau cino pravidelně posílají svým ženským 
příbuzným na Sumatře významné finanční příspěvky: Pro představu například Kato hovoří o 
62 miliónech rupií (tj. v přepočtu asi 150 tisíc amerických dolarů), které zaslali do své vesnice 
prostřednictvím bankovních převodů v letech 1967-71 perantau původem z Tanjung Raya 
v oblasti jezera Maninjau – jedné z tradičních zdrojových oblastí merantau, a dodává, že jde 
zřejmě o menší část z celkového objemu finančních příspěvků z rantau, neboť většina 
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perantau dává přednost osobnímu doručení peněz v rámci své návštěvy doma, respektive 
doručení prostřednictvím domů se vracejících příbuzných či sousedů (1977: 302). Výměnou 
za finanční příspěvky posílají ženy svým bratrům a manželům do rantau jejich příděly rýže, 
které nemusí být vždy zcela zanedbatelným příspěvkem k živobytí, zvláště ve chvílích, kdy se 
v podnikání zrovna příliš nedaří.  
O pevné vazbě mezi migranty dlouhodobě usazenými ve vzdálených oblastech rantau a 
jejich rodinami na Západní Sumatře hovoří už ve 20. letech Schrieke, když se zmiňuje o 
nenadálé výstavbě moderních domů ve vesnici Bonjol, kompletně financované perantau, kteří 
nakoupili gumovníkové plantáže a usadili se na malajském poloostrově. Schrieke rovněž 
popisuje, jak drobní obchodníci, více méně trvale usídlení v rantau, kteří získali svůj 
počáteční kapitál z rodinných zdrojů, museli jednou za rok při svém návratu do vesnice u 
příležitosti Ramadánu předkládat svým rodinám kompletní účetnictví ke kontrole (1955:141). 
Současní perantau cino se stále častěji usazují v rantau i se svými manželkami a dětmi. 
Oproti perantau v období holandské kolonizace, kteří si do rantau přiváděli své rodiny podle 
Katoových údajů pouze ve 23% případů, v 70. letech šlo podle stejného autora už o celých 
73% případů (1977: 184). Jakkoliv v urbánním prostředí rantau žijí minangští migranti 
převážně v nukleárních, případně rozšířených rodinách, jejich přetrvávající silnou vazbu vůči 
rozsáhlému matrilineárnímu příbuzenstvu v mateřských vesnických komunitách dokazuje 
například poznatek, že přestože více než 90% mladých mužů odchází do rantau svobodných, 
své životní partnerky si stále ve většině případů vyhledávají v mateřské vesnici (ibid.:298). 
Podle Katoových údajů ze 70. let si partnerky jiného než minangského původu bralo pouze 
1% perantau, podle Naimových údajů 14%. Na druhou stranu Naim ve výsledcích svého 
průzkumu zaznamenává i 13% perantau, kteří vstoupili do minangskou tradicí preferovaného 
typu sňatku s dcerou strýce z matčiny strany (označovaného jako „pulang ka mamak” – tj. 
„návrat domů k matčinu bratru”) (1979:195). Tito muži by spadali do 25% perantau, kteří se 
podle Katoa oženili s dívkou ze stejného kampongu – tj. sousedské komunity, jednoho 
pododdílu nagari - vesnice. Dalších 14% mělo podle Katoa manželky ze stejné vesnice – 
nagari, 29% ze stejného pod-okresu, 12% ze stejného okresu a 19% z jiného okresu provincie 
Západní Sumatra (1977:298).  
Překvapivě nízké procento perantau s manželkami ne-minangského původu poukazuje na 
skutečnost, že sňatek stále není výhradně záležitostí individuální volby: Rodiny, které se 
dosud významně podílejí na výběru partnera či partnerky, nebo přinejmenším na schvalování 
volby svého potomka, vidí sňatky svých synů s dívkami jiného etnického původu velmi 
nerady. Je tomu tak jednak z toho důvodu, že děti vzešlé z takového svazku vzhledem 
 
156 
 
k matrilineárnímu trasování příbuzenství vlastně nejsou Minangkabauci. Hlavní příčinou této 
nelibosti je ovšem skutečnost, že matky svým synům vybírají takové nevěsty, které jsou 
součástí jimi kontrolovatelných sociálních sítí, a u nichž je proto předpoklad, že budou hrát 
tradiční ženskou roli udržovatelek sňatkem upevněných společenských vazeb a zajistí tak 
přísun pro manželovy vesnické příbuzné životně nutných příspěvků z rantau (viz Reenen 
1996). U snachy, která nemá příbuzenskou vazbu ve vesnici své tchýně, lze namísto toho 
předpokládat, že bude preferovat vlastní příbuzné, namísto aby svému manželovi připomínala 
závazky k jeho mateřské komunitě. Na druhou stranu sňatky minangských dívek s chlapci 
jiného etnického původu jsou mnohem častější a je jim kladen daleko menší odpor, což je 
vzhledem k matrilineární filozofii adatu pochopitelné. Z osobní zkušenosti mohu tuto 
tendenci dokumentovat příběhem mladého muže, který byl jedním z mých informátorů a 
průvodců po Západní Sumatře. Přestože se jednalo o chlapce z rodiny trvale usazené ve 
městě, jejíž několik členů dosáhlo vysokoškolského vzdělání západního typu a převzalo četné 
rysy západního stylu života, jeho volba partnerky javánského původu, ač schválena rodiči, se 
stala předmětem vleklých rodinných sporů, po té co svůj radikální nesouhlas vyslovila jedna 
z tet a dva mamaci. V době mého odjezdu ze Sumatry se celý spor táhl již více než rok a můj 
kamarád, jemuž byly dovoleny pouze velmi formální schůzky s jeho vyvolenou pod 
dohledem příbuzných, stále více propadal zoufalství a beznaději. 
Kromě udržování rodinných vazeb prostřednictvím pravidelných návštěv v mateřských 
vesnicích, nebo alespoň pravidelných finančních zásilek, případně formou výpomoci 
příbuzným nově příchozím do rantau za prací či za studiem, není výjimkou, že si 
urbanizovaní perantau udržují své vazby k dědičné půdě, jakkoliv ji sami neobdělávají, a 
pokud dosáhli v rantau slušného postavení, přenechávají i její výnosy svým vesnickým 
příbuzným. Málokdo má však zájem půdu prodat, jakkoliv mu může být jasné, že se do své 
vesnice nikdy nevrátí. Vlastnictví půdy je v Minangkabau průkazem příslušnosti ve skupině, 
práva k půdě jsou pro Minangkabauce zárukou jeho statusu urang asa – původního osadníka, 
který do dnešních dnů nepozbyl důležitosti. Právě naopak, jakkoliv i status získaný v rantau 
je na dnešním minangském venkově uznáván a například na sňatkovém trhu se počítá, 
askriptivní status starousedlíka zůstává vždy na prvním místě. Pro zajímavost z článku 
v novinách Aneka Minang s titulem „Benarkah jodoh harus dibeli di Minangkabau?” 
(Opravdu v Minangkabau nezbývá než si koupit ženicha?), se dozvídáme, že zatímco za 
ženicha ze starousedlické rodiny s titulem „bagindo” musí rodina nevěsty zaplatit určitou 
sumu v dolarech, pokud by byl onen „bagindo” ještě navíc vystudovaným lékařem, bude 
muset přidat osobní automobil. Nicméně pokud by onen lékař nebyl z rodiny urang asa, 
nevěstu z takové rodiny nikdy nedostane (Syamsudin 1979). I proto jsem se zřejmě při svém 
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výzkumu setkala s případem vesničana, který šel k soudu, aby uplatnil svůj nárok na dvakrát 
zastavenou rodovou půdu, ne protože by ji snad chtěl obdělávat, neboť byl zaměstnán 
v Jakartě jako vysoký policejní důstojník, nýbrž protože potřeboval dokázat svým sousedům, 
že je z rodiny starousedlíků.  
K rozkladu matrilineární sociální struktury, kterou v souvislosti s proměnou migrace na 
urbánní a více méně permanentní předpokládá řada sociálních badatelů (viz např. Richards 
1950. Gough-Schneider 1961), ovšem v Minangkabau nedochází také v souvislosti s tím, že 
stále častěji migrují také ženy. R. J.Chadwick přitom uvádí, že podle výsledků jeho výzkumů 
ze 70. a 80. let se jako nejčastější způsob ženské migrace, pokud žena migrovala nezávisle na 
svých rodičích, jevila migrace do domácnosti starší sestry provdané v rantau. Pokud byla tato 
mladší sestra v adolescentním věku, měla tato migrace často důsledky na jejím pozdějším 
sňatku a rezidenci. Její příbuzní v rantau se pro ni zpravidla snažili vyhledat ženicha mezi 
muži, kteří se už etablovali v dané destinaci, což vedlo k častému výskytu společné rezidence 
sester v rantau, a tedy dalšímu upevnění matrilineárních příbuzenských vazeb. I v případech, 
kdy sňatek vedl k oddělení sester, které následovaly do rantau své manžele, nebyla výjimkou 
pozdější sekundární migrace jedné ze sester společně s manželem z méně příznivé destinace 
do destinace nabízející lepší ekonomické možnosti, která přitom často vedla ke korezidenci 
sester. Rovněž destinace mužské migrace se podle Chadwickových nálezů do značné míry 
řídila tím, kam dříve migrovali jejich starší sourozenci, matrilineární bratranci, jiní starší 
matrilineární příbuzní, nebo členové matrilineárního příbuzenstva mužova otce – bako. 
Lokalizované příbuzenské sítě v rantau tak podle Chadwicka jevily silně matrilineární 
charakter i přestože rezidence matrilineárně spřízněných minangských mužů zůstávala 
rozptýlenější než rezidence matrilineárně spřízněných žen, což de facto kopíruje rezidenční 
vzorce charakteristické pro minangský venkov (Chadwick 1991: 53).  
Ani prvotní dojem pozápadněného životního stylu některých Jakarťanů minangského 
původu, kteří, jak jsem sama byla svědkem, snídají vločky s mlékem a opékané tousty 
s marmeládou a zapíjejí je pomerančovým džusem, poslouchají americký jazz, tráví hodiny na 
internetu a do svých klimatizovaných kanceláří se dopravují klimatizovanými automobily 
značky Mercedes či BMW, občerstvují se u McDonalda či v KFC, oblékají se do drahých 
obleků západního typu, nakupují v moderních supermarketech a po večerech vysedávají 
v barech či na diskotékách, může klamat. Každý rok v průběhu Ramadánu může statečný 
etnograf pozorovat kolony Mercedesů a BMW, jak se k jeho ohromení pouští po trans-
sumatránské dálnici, na jejíž některých úsecích se pro půlmetrové výmoly a oblaky zvířeného 
prachu dá jen vzdáleně tušit, kudy by asi silnice s tak vznešeným názvem měla vést, směrem 
na Bukittinggi, aby zacpali jeho úzké, už tak trhovci přeplněné uličky a ohromili místní svou 
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okázalostí. Teprve doma totiž mohou dosáhnout vytouženého uznání – uznání vlastní 
komunity. A proto jak zmiňuje z vlastní terénní zkušenosti Kato, nejeden mladý úspěšný 
jakartský lékař či právník podnikne pouť do Mekky, aby ke svému západnímu titulu mohl 
přidat ještě váženější titul „haji”, zatímco metou nejvyšší pro něho zůstává titul panghulu, 
jehož dosažení může být nakonec ze všech titulů nejobtížnější (1977: 281-2). 
A tak se dostáváme k podstatě celé věci: Minangští vesničané tvoří se svými migranty 
jakési translokální komunity s pevnými vnitřními ekonomickými a ideologickými vazbami 
(Pro schéma jedné konkrétní matrilinie, které ukazuje dispersi příslušníků matrilinie a jejich 
rodin mezi nagari a rantau a s ním související aktuální distribuci užívacích práv k půdě viz 
obr. 22 obrazové přílohy). Vesnické rodiny se prostřednictvím sňatkové politiky snaží udržet 
si přísun ekonomického kapitálu z rantau, od jehož výše se odvíjí jejich kapacita rozvíjet 
produktivní ekonomické aktivity na sumatránském venkově. S tím souvisí dosahovaná životní 
úroveň rodiny i její potenciál vysílat další členy do rantau. Migranti si naproti tomu udržují 
pevné vazby se sumatránským venkovem i za poměrně vysoké ceny, kterou jsou nuceni platit. 
Jejich vesnice jim totiž poskytují jisté zázemí, do něhož se mohou uchýlit v případě krachu 
svých podnikatelských aktivit v rantau nebo ve stáří. Minangský venkov, udržující adatové 
tradice, je však pro ně především zdrojem identity, která nabývá na významu právě v 
multietnickém prostředí velkých indonéských měst, v němž se pohybují.  
Perantau, kteří přinejmenším podvědomě tuší, že se do svých vesnic nikdy nevrátí, se o 
to aktivněji angažují v organizaci minangského kulturního života v rantau: sdružují se kolem 
padangských restaurací, vytvářejí nejrůznější kulturní asociace, které organizují společná 
setkání u příležitosti významných muslimských svátků, zejména pak Lebaránu, zajišťují 
v rámci své komunity sociální služby pro potřebné, pomáhají si při organizaci tradičních 
svateb, které na rozdíl od situace na dnešním minangském venkově přesně do detailu dodržují 
všechny adatové normy, takže je známé, že nejtradičnější minangské svatby je v současnosti 
možno vidět v Jakartě a pro jejich konání jsou pronajímány celé stadiony (Edy Utama, osobní 
komunikace, červenec 2002). V rantau funguje řada rozhlasových stanic, které pravidelně 
několik dní v týdnu hrají pop Minang a přinášejí zprávy ze Západní Sumatry i z prostředí 
minangských komunit v rantau v minangštině, vydávají se časopisy, jejichž cílem má být 
údajně zprostředkovat komunikaci mezi Západní Sumatrou a rantau, věk internetu s sebou 
pochopitelně přinesl řadu webových stránek a chatů zakládaných speciálně Minangkabauci 
v rantau. Jejich obsah tvoří fotografie typické krajiny minangské vysočiny – rýžová políčka 
na úbočích zalesněných hor, tradiční architektury a krojů, nejrůznější citáty z adatu a jejich 
výklad z pera uznávaných panghulu, ukázky tradičních minangských umění, která jak se zdá, 
v rantau kvetou ještě více než na minangském venkově. Zvukový doprovod tvoří 
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pochopitelně pop Minang – tklivé písně, jejichž hlavním tématem je stesk po domově, nebo 
naopak stesk minangských venkovanech po jejich bratrech a synech v rantau. Na umělecké 
akademii v Padangpanjangu, kde jsem studovala, jsem se například stala svědkem výroby 
filmu na zakázku z rantau. Obsahem byly jak jinak než poetické obrazy minangského 
venkova včetně krásných vesničanek nabírajících vodu u potoka a pak ji ladně přenášejících 
přes rýžové terasy až k půvabným, tradičními dřevořezbami bohatě zdobeným velkým 
domům za hudebního doprovodu tklivých lidových písní. Kromě toho jsem se například ve 
vesnici Simawang stala svědkem představení randai, s nímž přijela skupina perantau 
z východo-sumatránského velkoměsta Pakanbaru.  
Můžeme tak mluvit o paralelním vývoji rantau jako svébytné kulturní komunity, která 
žije specifickým kulturním životem, jehož středobodem je sentimentalizace tradic spojených 
s matrilineárním adatem, z jehož každodenností byli svým odchodem vytrženi a jejž si spojují 
především se vzpomínkami na své matky a sestry zanechané na venkově. Aktivity 
krajanských spolků, které vznikaly od 70. let v rantau, se soustředily na znovuobjevování a 
znovuoživování adatových tradic. Je zřejmé, že pro urbanizované perantau 70. až 90. let 
nepředstavoval masově se vylidňující minangský venkov, kde v některých vesnicích zůstaly 
téměř výhradně ženy, děti a starci, bitevní pole tradice a modernity, kterým byl pro jejich 
předchůdce z předválečného období. Ti měli západní či modernisticky reformované 
muslimské vzdělání a zkušenosti z etnicky pestrého a kosmopolitněji orientovaného prostředí 
koloniálních velkoměst, ovšem takto vybaveni se vraceli do svých vesnických komunit a 
snažili se je podle svého nejlepšího svědomí měnit (viz odraz této identitní krize v románové 
tvorbě tohoto období: Rusli 1922, Moeis 1928, Hamka 1939 ad.). Pro perantau poslední 
třetiny 20. století se na rozdíl od nich stal minangský venkov jen na dálku milovaným a 
romantizovaným zdrojem identity. Výstižným příkladem tohoto trendu může být známý 
muslimský učenec minangského původu působící v Jakartě - Hamka: Zatímco ve 30. letech 
patřil tento známý literát mezi nejvýznamnější kritiky adatu, který neváhal navrhnout jeho 
odložení, co by cenné antikvity do muzejních sbírek (1939), v 80. letech se dokázal dojmout 
k slzám, když hovořil o zázraku, jaký pro něj představovala skutečnost, že se adat 
v minangských vesnicích uchoval do současných dnů. O svém návratu na Západní Sumatru 
však zřejmě neuvažoval a rozhodně se k němu nikdy nedostal (Edy Utama, osobní 
komunikace, červenec 2002). 
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4.3e Adat jako každodenní sociální praxe versus adat jako zdroj identity v 
podmínkách Orde Baru 
Minangský venkov se od 60. let postupně do značné míry vylidňoval a stále větší část 
minangské populace se stávala populací urbanizovanou. Složení Alam se tak polarizovalo 
mezi převážně zemědělskou oblastí darek a převážně urbanizovanou oblastí rantau. Právě 
s takovým otevřením modernímu světu, začleněním do moderního státu a urbanizací 
spojovala řada sociálních vědců své předpovědi o rozkladu tradiční společnosti Minangkabau 
založené na principech matrilineárního adatu. Reálný vývoj byl však, jak už tomu bývá, 
podstatně složitější: Obě složky Alam se vyvíjely paralelně pod vlivem vnitřní politiky 
indonéského státu, jehož byly součástí.  
Politika indonéského státu za vlády prezidenta Suharta známá pod názvem Orde Baru 
(Nový řád) reinterpretovala ústřední motto indonéského nacionalistického programu „Bhineka 
Tunggal Ika” – tedy „v rozmanitosti jednota” tak, že rozmanitost omezila na úroveň 
oficiálních symbolických reprezentací státu, zatímco do jeho praktického fungování 
pragmaticky zavedla z centra určovanou jednotu, kterou po dlouhých 30 let (1965-1997) 
prosazovala centralistickým zákonodárstvím, všudypřítomnou státní kontrolou, centrálním 
plánováním ekonomického rozvoje, přerozdělováním zdrojů a ekonomických příležitostí na 
základě systému patronátu, a pokud bylo zapotřebí rozhodnou vojenskou silou. Alternativní 
politické proudy, které se v předchozím období ukázaly být hrozbou pro indonéskou státní 
jednotu, byly buď zlikvidovány (viz příklad indonéských komunistů), vojensky potlačeny a 
jejich protagonisté následně podrobeni politické represi (viz příklad regionalistických hnutí 
typu PRRI), vytlačeny z  oficiální politické scény (viz případ islamistů), nebo podřízeny 
přísnému státnímu dohledu (případ islamistů oficiálně připuštěných do politiky v rámci 
Suhartovy státostrany GOLKAR, sdružující nejrůznější politická, náboženská a profesní 
seskupení pohybující se v rámci vytyčených politických mantinelů). Jediným klíčem 
k dosažení politického vlivu či ekonomických výhod se pro všechny subjekty na indonéské 
politické scéně stalo získání blahosklonnosti prezidenta a jeho věrných v Jakartě, přičemž 
Minangkabauci v zastoupení své politické a ekonomické elity z řad perantau patřili po 
neblahé zkušenosti PRRI k těm etnickým skupinám, které, na rozdíl například od Ačežanů, 
tento systém plně akceptovaly a poměrně dobře se mu přizpůsobily.  
Rozmanité etnické tradice Indonésie vycházející z konzervativních zásad adatu byly 
jakožto reálné způsoby života de facto v rozporu s modernistickým nacionalistickým 
projektem prosazovaným jakartskou vládou, jehož cílem bylo vybudování moderního 
indonéského národa založeného na prosazení práv a povinností jednotlivců namísto skupin a 
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dosažení co nejvyššího stupně ekonomického rozvoje. Tradiční způsoby života regulované 
adatovými normami byly nahlíženy jako archaické a zaostalé, omezující svobodu jednotlivce 
a bránící ekonomickému rozvoji, a jako s takovými se s nimi nakládalo. 
I v Minangkabau, jež nebylo považováno za jednu z takzvaných primitivních etnických 
skupin, které se staly cílem násilné modernizace (jako např. obyvatelé pralesů ostrovů 
Mentawai v bezprostředním sousedství Západní Sumatry, které jsou administrativně součástí 
této provincie), se na úrovni praktické každodenní politiky prostor pro tradiční společenské 
struktury vycházející z principů adatu v období Orde Baru maximálně zúžil. V roce 1983 byl 
například tradiční systém samosprávy nagari nahrazen centralizovaným víceúrovňovým 
hierarchickým administrativním systémem javánského modelu, o němž Holanďané ve 30. 
letech mohli jen snít. Nejnižší jednotkou tohoto správního systému byla desa, přičemž mnohé 
nagari byly zásahem shora rozporcovány na několik těchto jednotek, a to na základě 
technokratických, geografických a demografických měřítek, bez ohledu na tradiční sociální 
strukturu (Zed – Utama – Chaniago 1998). Obsazování míst v administrativě pak probíhalo na 
nejnižší úrovni na základě politické soutěže státem povolených politických subjektů, na 
vyšších úrovních prostřednictvím přímého dosazování osob, které si získaly důvěru centra, 
přičemž volba se zdaleka neomezovala na etnické Minangkabauce. Jakkoliv nagari byla dále 
uznávána jako komunita v adatu, nový systém centralizované státní správy oklestil reálné 
pravomoci panghulu tak, že z nich učinil pouhé reprezentativní figury bez reálného 
politického vlivu. 
Zatímco adat a jeho představitelé tak byli efektivně odstraněni na vedlejší kolej, jejich 
symbolické reprezentace v podobě tradiční architektury, lidových krojů, hudebních a 
tanečních projevů nebo jedinečných společenských prvků zbavených významů, jež nesly ve 
svém každodenním živém kulturním kontextu (např. matrilinearita), mohly být použity jako 
stavební kameny vizualizované podoby indonéského nacionalistického hesla „V rozmanitosti 
jednota“. Charakteristickým kulturním fenoménem období Orde Baru se tak staly skanzeny, 
v čele s Taman Mini Indonesia v Jakartě, jehož návštěvník může v několika hodinách 
shlédnout příklady tradiční architektury ze všech oblastí souostroví. I představitelé 
minangských elit v rantau si pod vlivem tohoto nového trendu takový skanzen pořídili a 
nezůstali u jediného: Kromě velkolepé rekonstrukce královského paláce v Pagaruyungu 
poblíž Batu Sangkar, vyrostl v Padangpanjangu skanzen tradiční minangské architektury, 
v němž mají být zastoupeny typy staveb ze všech regionů Západní Sumatry. Kromě toho 
v rámci státní umělecké akademie v Padangpanjangu vznikla také muzejní sbírka tradičních 
minangských krojů. Tyto novodobé kulturní památníky vzniklé z iniciativy a za nemalé 
finanční podpory perantau působí v prostředí Západní Sumatry dodnes tak trochu jako 
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kuriózní vetřelci: Palác Pagaruyung se sice stal magnetem k lákání zahraničních turistů 
k návštěvě Minangkabau, avšak v řadách místní kulturní elity vyvolal nesouhlasné reakce až 
pobouření, neboť v jejich očích představuje nežádoucí kulturní import z Jávy, reprezentující 
minangské kultuře zcela cizí model obdivovaného blahosklonného panovníka obklopujícího 
se přepychem na úkor svých poddaných. Pochyb není o tom, že v místech dnešního 
monumentu zřejmě nějaké sídlo minangských panovníku stálo až do 60. let 19. století, kdy 
bylo spáleno radikálními islamisty v době občanské války, nesouhlas však budí velkolepá 
okázalost rekonstrukce, jejíž předlohou je podle kritiků okázalost paláců javánských sultánů, 
kteří podle nich na rozdíl od minangských panovníků vydírali a utlačovali své poddané (Edy 
Utama, osobní komunikace, červenec 2002).  
Skanzen v Padangpanjangu podobné emoce nebudí, nicméně navštěvován je minimálně, 
neboť zájem nevelkého počtu turistů se obvykle uspokojí v pro objektivy fotoaparátů 
atraktivnějším monumentálním Pagaruyungu a místním se pohled na vlastní chátrající tradiční 
domy nabízí každodenně v jejich vesnicích. Chátrající a zanedbaný skanzen tak působí trochu 
jako vesnice duchů. Podobný osud sdílí i sbírka krojů na kampusu STSI Padangpanjang: 
Kroje se sice občas používají pro účely vystoupení studentů školy zejména u příležitosti 
vysokých státních návštěv, nebo i vesnických svateb v rodinách perantau, některé se však už 
ztratily, nebo byly nepatřičně uloženy, neboť klíčová dírka ve dveřích galerie byla za mého 
pobytu oblíbeným zdrojem veselé zábavy studentů, jelikož pohledem skrz ni bylo možno 
spatřit neoděné postavy panen, které nějakým způsobem přišly o svůj lidový kroj.  
U skanzenů však Orde Baru neskončil: Dalším krokem bylo vytvoření „tradiční 
architektury” pan-minangského typu, která vznikla jako jakýsi amalgám různých regionálních 
stavebních tradic a la Česká chalupa, přičemž produktem byl působivý monumentální sloh 
charakteristický vysokými extrémně prohnutými střešními konstrukcemi opisujícími tvar 
buvolích rohů s mnoha věžičkami a bohatou dřevořezbářskou výzdobou, který byl přijat za 
oficiální architektonický styl provincie, v němž se dodnes staví vládní budovy, pošty, soudy i 
muzea, a ve kterém byl postaven například i kampus státní umělecké školy v Padangpanjangu 
(viz obr. 20 obrazové přílohy). Ve městech tak „tradiční architektury” stále přibývalo, zatímco 
z venkova paradoxně stále rychleji mizela. Minangští venkované v duchu všudypřítomné 
státní ideologie rozvoje, která jim byla vštěpována ve školách a na ideologických školeních 
organizovaných v rámci rozvojových projektů realizovaných místní správou podle instrukcí 
z centra, totiž stále více dávali přednost pohodlnějším moderním domům stavěným podle 
importovaných stavebních vzorů, které se na rozdíl od přelidněného velkého domu – rumah 
gadang stávaly přístřeším pro jednotlivé nukleární rodiny – ideálně podle státní ideologické 
propagandy plánovaného rodičovství matka, otec, syn a dcera, v méně ideálním, ale častějším 
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případě pak pro rodiny rozšířené. Kromě toho venkované většinou nedisponovali 
dostatečnými finančními zdroji potřebnými na údržbu tradičních domů: například materiál 
tradiční střešní pokrývky ijuk – vlákno cukrové palmy se stal zcela finančně nedostupným, 
takže byl nahrazován v tropickém prostředí rychle korodujícím levným plechem, který 
domům nijak nepřidal na estetické působivosti, rovněž se zmenšením rozsahu lesní plochy 
v mnoha nagari se ztížila dostupnost stavebního dřeva. Pokud ve vesnicích v 80. a 90. letech 
někdo stavěl rumah gadang, byli to bohatí perantau, v jejichž očích však původní domy 
postrádaly reprezentativní vzhled, který by byl uspokojivým symbolem jejich postavení, proto 
před jejich rekonstrukcí dávali přednost stavbě okázale zdobených rumah gadang 
v reprezentativním slohu Orde Baru (viz obr. 19 obrazové přílohy). 
Tento letmý pohled ze zorného úhlu architektury naznačuje reálnou představu toho, jak se 
minangský venkov pozvolna modernizuje, zatímco rantau se tradicionalizuje. Zůstaneme-li u 
příkladu rumah gadang, bude však dobré povšimnout si jednoho společného jmenovatele: 
Zatímco velký dům ztratil jak pro perantau, tak pro sumatránské vesničany svou užitnou 
funkci obydlí, zachoval si svou neméně významnou funkci symbolickou a reprezentativní. 
Z vlastní zkušenosti, ani z etnografií jiných badatelů mi není znám jediný případ, kdy by 
vesničané přistoupili k demolici nepoužívaného a chátrajícího rumah gadang, v některých 
případech i představujícího možná bezpečnostní rizika. Naopak dům je vždy v rámci 
ekonomických možností té které rodiny udržován a je zachován ve středu rozšiřující se 
zástavby nových rodinných domů, která se soustřeďuje v jeho těsné blízkosti (viz obr. 7 
obrazové přílohy). Rumah gadang postavený na rodové půdě totiž představuje viditelný znak 
příslušnosti ke komunitě starousedlíků, je dědictvím po předcích a jako takový je posvátný, 
neboť všem svým majitelům zaručuje uznávané místo na světě, odvíjející se od jasně 
vyznačeného postavení v rámci vesnické komunity. Kromě toho, jak rozvádí Vellinga (2004), 
pokud není příliš zchátralý, bývá příslušným matrilineárním segmentem nadále používán jako 
jediný vhodný prostor pro všechny rituální události svázané s adatem (svatby, inaugurace 
panghulu ad.). 
 Novodobé rumah gadang, které si staví perantau, plní rovněž dvě základní funkce: 
Jednak jsou rovněž symbolem jimi vznášeného nároku na postavení starousedlíka v mateřské 
komunitě a jednak směrem navenek v multietnickém prostředí velkoměst, kde tráví jejich 
majitelé většinu svého života, jsou oficiální ideologií sankcionalizovanými, neb neškodnými, 
etnickými markery, kterými je možno dávat na odiv svou specifickou identitu. 
 
164 
 
4.3f Současnost: Období reformasi a post-suhartovská konfrontace darek a rantau 
Fenomén merantau a především moment interakce mezi migranty a vesnickou populací 
Západní Sumatry se dostává do nového stádia vývoje v kontextu post-suhartovské 
transformace indonéské společnosti po roce 1997, projevující se především demokratizací 
politické scény a snahou po decentralizaci státní správy, jejímž konkrétním výstupem je 
program provinční autonomie, v rámci jehož implementace dochází k zajímavému střetávání 
odlišných koncepcí fungování minangské společnosti proponovaných na jedné straně 
mocensky významnou revivalisticky orientovanou minangskou politickou reprezentací, 
složenou převážně z perantau a na straně druhé pozvolna se modernizující venkovskou 
populací Západní Sumatry a jejími kulturními elitami.  
Politická elita minangských perantau se v Jakartě po pádu Orde Baru v roce 1997 spolu 
s jinými etnickými reprezentacemi podílela na prosazení zákona o provinční autonomii. 
Perantau ve vysokých pozicích v provinční správě, kteří tak získali dosud nebývalé 
pravomoci, brzy na to vyhlásili program „Kambali ka Nagari”, jehož cílem mělo být zrušení 
centralizovaného systému administrativy modelovaného podle hierarchického javánského 
vzoru, které označili za cizorodý element v minangské společnosti, a jeho nahrazení 
„tradičním” systémem samosprávy nagari založeným na principech adatu.  
V situaci, kdy se zdálo zřejmým, že v novém politickém klimatu by se posty v tradiční 
adatové hierarchii mohly vymanit z područí všudypřítomné státní kontroly a znovu získat svůj 
někdejší politický a ekonomický potenciál, a zvláště v momentu, kdy došlo k revitalizaci 
adatu jako reálného podkladu ke vznášení práv k využívání přírodních zdrojů na území 
nagari, mnozí muži z řad tradičních adatových elit, velmi často vlivní migranti, začali 
usilovat o tyto posty v období Orde Baru často i po desítky let neobsazované. V době mého 
prvního pobytu na Západní Sumatře v letech 2001–2002 se v některých nagari konaly 
hromadné inaugurace do po léta neobsazených postů panghulu a nově nastupující adatoví 
představitelé a jejich stoupenci se oháněli historickými rekonstrukcemi, které dokazovaly, že 
to byli právě oni, kdo v předkoloniálním období představoval vládu autonomních nagari, a 
jejich role strážců vesnických a rodinných historií je opravňuje ke kontrole nad přírodními 
zdroji ve společném vlastnictví nagari. Zásadní roli v těchto procesech hrály vesnické ženské 
příbuzné těchto „staronových“ panghulu, které velmi často byly jedinými faktickými znalci 
orálně fixovaných historií matrilinií, na základě jejichž svědectví mohly být konkrétní nároky 
právoplatně uplatněny.  
Na druhou stranu v předchozím období vesničany právoplatně zvolení představitelé 
nejnižších jednotek státní administrativy desa proti „staronovým“ panghulu rázně vystupovali 
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s tvrzeními, že tito takzvaní představitelé adatu ve skutečnosti dávno ztratili o adat veškerý 
zájem a jejich reálné znalosti adatu jsou nulové. Kromě toho manipulovali s historickou 
rekonstrukcí, podle níž tradiční adatoví představitelé reprezentují reakcionářskou 
zpátečnickou společenskou skupinu, o které je známo, že v minulosti a zejména v koloniálním 
období zneužívala svých pravomocí a bezostyšně se obohacovala na úkor svých příbuzných, 
jejichž zájmy měla chránit a zastupovat. Na rozdíl od nich, jak často tvrdili představitelé desa, 
oni prokázali v předcházejícím období daleko poctivější služby a větší porozumění řadovým 
vesničanům, a proto by měli setrvat ve svých funkcích. Kebet von Benda-Beckman (2001) si 
všímá, že do jedné bojové linie s představiteli desa se často stavěli představitelé v oficiálním 
diskursu neexistujících tzv. novousedlických skupin. Pokud v rámci starého státního 
administrativního systému získaly tyto skupiny pro svá sídla samosprávný status desa, a tak 
se vymanily z podřízeného postavení v rámci někdejší nagari, kontrolované představiteli 
jejich adoptivních matrilinií, pochopitelně se snažily zabránit znovunastolení systému, který 
by je o takto nabytou politickou a ekonomickou samostatnost znovu připravil. 
Zatímco na papíře tak byla změna provedena velmi rychle, v průběhu její praktické 
realizace se dostavily četné vážné problémy. Jeden z mých ústředních informátorů, padangský 
kulturní aktivista s vysokoškolským vzděláním z Jakarty Edy Utama vysvětloval tuto situaci 
následovně: „První generace minangských perantau, z níž se rekrutuje většina současné 
politické reprezentace si udržuje ideální a idealizovanou představu o fungování adatu a o tom, 
jak by měl vypadat život minangské společnosti na vesnici. Jejich idealizace často vyrůstají z 
prožité deziluze ze společenského života v moderním velkoměstě a z vnitřního odsouzení jeho 
morálky a jsou posíleny komerční poptávkou multikulturních velkoměst po pompézních 
etnických reprezentacích. Tito městští perantau však za několik desetiletí života v Jakartě a 
dalších indonéských velkoměstech zcela ztratili kontakt s každodenní realitou minangského 
venkova, který zatím také procházel určitým vývojem. Jedním z momentů, který významně 
problematizuje návrat k systému nagari je například politizace vesnického života. Moderní 
politické strany, které se od 50. let na minangském venkově plně etablovaly, často dokázaly 
postavit panghulu proti jejich kemenakan nebo kemenakan proti jejich panghulu, nebo 
procházely napříč nagari, kde v některých případech různé desa v rámci jedné nagari ovládly 
odlišné politické strany“ (osobní rozhovor, červenec 2002).  
Výsledky Katoova výzkumu z konce 70. let ukazují, že zatímco sídla vesnické, okresní, 
regionální i provinční správy se v období Orde Baru stavěla podle vzoru tradiční balai adat, 
celých 27% nagari už vlastní balai vůbec nemělo a politické rozhodování se přesunulo do 
nově zřízených orgánů desa (1977: 293). Podle výsledků stejného výzkumu mělo pouze 8% 
matrilinií své žijící panghulu a o jedné vybrané nagari, ve které Kato podnikl detailnější 
 
166 
 
etnografický výzkum, uvádí, že 58% všech postů panghulu zůstávalo v té době již několik 
desetiletí neobsazených z důvodů vleklých sporů o následnictví a neschopnosti uhradit vysoké 
náklady spojené s inaugurací do této ve stávající situaci de facto politicky impotentní funkce 
(ibid.) . Na druhou stranu, jak víme, různé symbolické tituly panghulu získala celá řada 
vzdělaných profesionálů a zbohatlíků (viz výše). Z toho jasně vyplývá, že v mnoha nagari 
tradiční adatové instituce samosprávy musely úplně nebo z velké části přestat efektivně 
fungovat a řízení celé řady společenských činností tak přešlo na jednotky desa, které si za 
více než 20 let svého fungování vybudovaly vlastní tradici a jejich představitelé si často 
získali důvěru a loajalitu obyvatelstva, neboť právě oni oproti pouze symbolické funkce 
tradičních orgánů nagari, zajišťovali každodenní praktické potřeby vesničanů. Ti tak sice 
nadále projevovali tradiční úctu panghulu jako představitelům adatu, ve správě věcí 
veřejných však dávali přednost voleným zástupcům ve vedení desa. Sami panghulu se pak 
přidávali k různým politickým stranám podle osobních preferencí.  
Ani divadlo randai, které nadále hrálo funkci tradičního komunikačního média, 
pochopitelně nezůstalo nedotčeno aktuálním společenským vývojem a v období Orde Baru se 
stalo hlásnou troubou nejrůznějších rozvojových projektů. Celá řada scénářů vznikala na 
objednávku státní správy s cílem přiblížit obsah a cíle těchto projektů vesničanům přijatelnou 
formou. Na státních základních a středních školách byly vyhlašovány soutěže o nejlepší 
žákovskou inscenaci k vybranému tématu, jako bylo třeba plánované rodičovství či správná 
hygiena (Damir, profesor STSI Padangpanjang, osobní komunikace, duben 2002).  
V chaotickém období post-Orde Baru a Kambali ka Nagari pak některé ze mnou 
sledovaných vesnických souborů nadále převáděly klasické i novější hry s celou řadou ve 
scénářích zabudovaných vzkazů propagujících různé vládní rozvojové programy, perantau 
dávali pro jimi sponzorované události přednost souborům předvádějícím tradiční příběhy 
kaba, vštěpující hodnoty adatu a vyzdvihující merantau jako cestu k mužské dospělosti, které 
může být dosaženo jedině uvědoměním si vlastní identity a s ní souvisejících závazků 
k mateřské komunitě. S návratem prestiže panghulu a snahou o vzkříšení tradiční podoby 
nagari rostl i počet souborů randai uvádějících hry podle tradičních předloh kaba, inscenačně 
modernizovaných v souladu se vkusem současných diváků a poptávkou po veselé zábavě a 
rozptýlení. Mnohé vesnické inscenace se tak inspirovaly divadelní produkcí STSI 
Padangpanjang, někdy se na nich i samotní studenti či pedagogové této školy podíleli.  
K ilustraci současných vztahů mezi vesničany a perantau, tak jak se promítají do 
prostředí randai nechť poslouží následující situace, kterou jsem zaznamenala v terénu v roce 
2002. 
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Přijíždíme do vesnice Pulau Punjung s avízem, že zdejšího raja (jedná se o tradiční 
oblast rantau za hranicemi darek) vdává dceru a u této příležitosti pozval i vyhlášenou 
skupinu randai z vesnice Sungayang v oblasti Batu Sangkar, aby předvedla tradiční hru 
Rambun Pamenan. Ukazuje se, že rajova rodina obývá tradiční rumah gadang. Když před 
ním zaparkujeme, představitelé rodiny, kteří nás přišli uvítat, se netváří při pohledu na mou 
bledou tvář příliš přívětivě. Dovtípili se totiž, že zřejmě půjde o zahraniční turistku, která se 
v doprovodu domorodého průvodce přijela pokochat skvostem tradiční architektury, jaký 
představuje jejich dům. Protože před domem je cedule s nápisem „národní kulturní památka 
a turistické místo”, jeho obyvatelé jsou nervózní, že budou nuceni splnit svou státem jim 
uloženou povinnost a provést mě skrz naskrz svým domem, a tak zdráhavě vysvětlují, že jsou 
právě uprostřed náročných svatebních příprav a všichni v domě mají velmi napilno, takže se 
mi nebudou schopni patřičně věnovat, nicméně krátkou prohlídku domu mi zajisté poskytnout. 
Pak se ale očekává můj brzký odjezd.  
Můj průvodce však hrdě vyrukuje s mým doprovodným dopisem z STSI, v němž se praví, 
že jsem oficiálním zahraničním hostem na této škole jakožto účastnice vládního programu 
kulturní výměny Darmasiswa a za pomoci asistenta vykonávám výzkum tradičních 
performativních umění Minangkabau. Atmosféra se jako mávnutím čarovného proutku mění 
ve vřelé a uctivé přivítání. Dopis koluje z ruky do ruky mezi všemi přítomnými mamaky až 
k samotnému rajovi, zatímco jsme obřadně uvedeni do domu a usazeni na čestných místech na 
vyvýšeném pódiu protáhlého předpokoje sloužícího přijímání vážených hostů v rumah 
gadang. Následuje vzájemné představení a obvyklá výměna formalit. Ze záclonou oddělené 
zadní části domu, konkrétně z její střední části proti vstupním dveřím, kde by měla být kuchyň 
se nenápadně vynořují ženy středního věku, které před nás předkládají mísy z rýží a několika 
miskami různých příloh a převařenou ještě horkou vodu k pití. Při jídle nám raja popisuje 
několikadenní program svatby, tvrdí, že musíme rozhodně zůstat až do konce a nabízí se, že 
nám na svůj účet poskytne ubytování v místním motorestu u trans-sumatránské silnice. Dále 
vyjadřuje své přání, abych se ve vypůjčených šatech stala členkou doprovodu nevěsty, a 
výměnou za mou laskavost vzít na sebe tuto roli mi nabízí, že mi po obřadu odemkne místnost 
ukrývající posvátné dědičné předměty, které jsou součástí harto pusako jeho rodiny, a které 
obvykle nesmí nikdo spatřit. Snažím se nabízenou roli ve svatebním programu zdvořile 
odmítnout a vysvětluji, že jsem přijela především kvůli večernímu představení randai, neboť 
jako svou závěrečnou práci na STSI píšu pojednání právě o něm. Můj průvodce je zatím 
zaměstnán vysvětlováním anglicko-jazyčného návodu k použití fotoaparátu, který si přivezl 
jeden z rajových synů z rantau v Japonsku a rád by ho použil k fotodokumentaci celé svatby 
včetně mé účasti. Nikdo z rodiny si však s komplikovaným moderním fotoaparátem, který by 
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měl, jak byl mladík při nákupu informován, fungovat i jako automat, neví rady. Nakonec se 
raja omlouvá, že musí pokračovat v dohlížení na svatební přípravy a navrhuje, abychom si 
před celonočním představením šli odpočinout do hotelu. Jsme po dlouhé cestě z 
 Padangpanjangu dost vyčerpaní, a tak přijímáme. Do hotelu odjíždíme v doprovodu jednoho 
z rajových pobočníků, který v recepci oznamuje, že jsme rajovými hosty a náš pobyt je proto 
v jeho režii. Po té co jsou nám předvedeny naše pokoje, náš průvodce odchází. 
Po té co jsme se trochu prospali, scházíme se na recepci na čaj. Snažíme se od majitele 
hotelu něco vyzvědět o našem hostiteli. Dozvídáme se, že jako mladý odešel do Jakarty, 
vstoupil do armády a za Orde Baru se vypracoval až na generála, což mu umožnilo 
zbohatnout na nějakých výhodných armádních zakázkách. Investoval do zevrubné 
rekonstrukce rumah gadang své rodiny a taky do nákupu kaučukovníkových plantáží v okolí. 
Na penzi se vrátil do své rodné vesnice, a když provinční vláda přišla s programem návratu 
k nagari, začal se ohánět svým titulem raji a pasovat se do role jakéhosi samozvaného 
místního kápa, jehož představami o správě věcí veřejných by se měli všichni vesničané řídit. 
Káže lidem, že mají posílat své syny do surau a vychovávat je k pokoře před autoritou adatu a 
jeho představitelů, jako je on sám, aby je ochránili před rozkladnou morálkou moderní 
konzumní společnosti. Lidé moc neví, proč je má poučovat právě on, který strávil většinu 
života v Jakartě. Mají z něj ale respekt, neboť spousta z nich má práci na jeho plantážích.  
Přišel čas vypravit se zpátky k rajově domu na očekávané představení randai, které se 
bude konat na rozsáhlém prostranství před domem. Množství diváků je již na místě, muzikanti 
souboru vesele vyhrávají na talempong. Mou pozornost však v této chvíli zaujaly přístřešky na 
pravé straně prostranství, pod kterými ženy v obrovských kotlích připravují pokrmy pro 
svatební hosty i členy souboru randai. Vstupuji mezi ně a vyzvídám, co se kde chystá – 
přípravu jídel pro takové množství lidí v podobných polních podmínkách jsem ještě neviděla. 
Ženy sedící ve veselých hloučcích na ratanových rohožích rozprostřených na udusané hlíně a 
trpělivě krájející neskutečné množství zeleniny mě ochotně berou mezi sebe. Když jim sděluji, 
že jsem se přijela podívat na randai, schvalují mi to s tím, že se také moc těší. Práce jim jistě 
půjde lépe od ruky. Představení je v té chvíli od mikrofonu uváděno jedním z mužů z rajova 
okolí. Jde o formální uvítání souboru v čele s paní Ernalitis, vdovou po proslulém 
minangském spisovateli a politikovi vládní strany GOLKAR, který stál na počátku snah o 
znovuoživování randai a byl autorem scénářů citlivě šířících rozvojovou agendu strany. 
Nevěnuji hlasu z mikrofonu přílišnou pozornost, a tak mě zarazí, když mě dva mladíci vytrhují 
ze společnosti žen s tím, že jsem byla rovněž vyzvána k projevu. A skutečně z mikrofonu se 
ozývá cosi o významné badatelce, která vážila dalekou cestu z Evropy, aby mohla studovat 
minangský adat, jehož věhlas dosáhl až na práh evropských univerzit, kde jsou badatelé 
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fascinováni jeho tradiční moudrostí. Tedy nestačím se divit, tohle jsem opravdu nečekala. 
Mám pořádný vztek, ale někdo mě postrkuje dopředu a vkládá mi do ruky mikrofon, tak mi 
nezbývá než vykoktat ze sebe pár slov v tom smyslu, že jsem vděčná za vřelé přijetí, ale 
nehodlám dlouhými projevy zdržovat začátek představení, na něž se těším stejně jako ostatní 
diváci. 
To ještě netuším, že si představení moc neužiju, neboť mě usadí na čestné místo vedle 
raji, který se rozhodl vyložit mi, jak se sponzorováním podobných představení snaží ovlivnit 
výchovu místní mládeže, která ztratila respekt před adatem a jeho představiteli a jejíž morální 
vývoj je ohrožen sledováním televize, hraním videoher a šířícími se drogami. Mnohé zásady 
adatu byly v posledních třiceti letech porušovány a zapomínány a Minangkabaucům tak hrozí 
ztráta vlastní identity. Jenom návrat ke způsobu života v souladu s moudrostí adatu může 
celou situaci zachránit a odvrátit hrozící morální rozklad společnosti. Pak rozebíráme 
jednotlivé procedury minangské svatby podle adatu, rajovu genealogii a rozdíly v adat darek 
a adat rantau a několik dalších témat. Z rajova zajetí se mi daří vymanit teprve pod záminkou 
občerstvení. 
Nabrala jsem si pár smažených zeleninových placiček a usedám vedle paní středního 
věku, kterou předcházející scéna, kde Ibu Ernalitis v roli Rambunovi matky Lindung Bulan 
procítěně popisovala zoufalství matky násilně zvůlí sobeckého mocipána odtržené od 
vlastního dítěte, dojala k slzám. Nabízím jí papírový kapesník a vzápětí také zeleninové 
placičky a nechávám si opakovat, co se v předchozí scéně událo. Potom opatrně konstatuji, že 
jde skutečně o dojemnou scénu a paní Ernalitis je znamenitá herečka. Paní souhlasí a 
následně mi vykládá, že jí tato scéna vždycky tolik dojme od té doby, co jednou, když měla 
sama ještě synka v plínkách, přijelo do vesnice randai a ona byla moc zvědavá, chtěla se 
aspoň na chvíli jít podívat a dítě nechala doma samotné, že se brzy vrátí. Tenkrát sledovala 
randai právě až do této scény, kdy se matka násilně odvážená poskoky zlého raji v pláči loučí 
se svými dětmi a při vášnivém líčení vztahu matky a dítěte jí otřáslo špatné svědomí, jak 
mohla jen tak pro svou zábavu lehkomyslně opustit své dítě a s pláčem utíkala domů, kde 
s úlevou objala své miminko, které bylo díky bohu v pořádku. Pak už ho ale nikdy o samotě 
nenechala. 
Chvíli sleduji společně s ostatními diváky scénu, ve které se ukrutný Raja Angek Garang 
bezúspěšně snaží přinutit krásnou Rambunovu matku Lindung Bulan, aby se stala jeho 
poslušnou manželkou, a v duchu se podivuji nad tím, proč si Raja Pulau Punjung vybral pro 
prezentaci své rodiny právě toto představení. Říkám si, proč jsem se ho vlastně nezeptala a 
uvědomuji si, že v záplavě jeho plamenných projevů jsem vlastně ani neměla příležitost. 
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Z úvah mě ale vyruší asi třináctiletá dívka, která chce vědět, jak se jmenuji, odkud jsem, 
kolik mám sourozenců, jestli už jsem vdaná a celou řadu dalších typických informací, na které 
se Minangkabauci obvykle ptají někoho, koho vidí poprvé. Nakonec po mě chce adresu, a 
jestli bych jí prý mohla poslat svou fotografii. Ráda by se před kamarádkami ve škole 
pochlubila, že se zná osobně s běloškou. Ptám se jí, co říká dnešnímu představení a ona na to, 
že je hezké. Víc ji však si momentálně přece jen zajímám já. Vyptává se mě jestli na Západě 
mají všechny ženy světlé vlasy a modré oči jako já, jestli mám nějakého přítele a jestli můj 
průvodce není náhodou můj přítel. Jestli děvčata nosí krátké sukně a jestli řídí auta. Jestli 
také čtu časopis Gadis (Dívka) a jestli se ráda dívám na telenovely, a kterou mám nejradši. 
Pak mi hrdě vysvětluje, že chce jít studovat do města a stát se „wanita karir” – nezávislá žena 
s vlastní kariérou, pracovat v bance nebo v nemocnici… (Terénní deník, 8.8. 2002) 
Kapitola 5    HISTORICKÝ VÝVOJ IDEOLOGICKÉ KONSTALACE ADATU A        
ISLÁMU JAKO DVOU ZÁKLADNÍCH PILÍŘŮ MINANGSKÉ IDENTITY 
Posledním v řadě klíčových kulturních témat, která mají ve hře o Umbuikovi významné 
místo, je postavení islámu po boku matrilineárního adatu jako jednoho ze dvou normativních 
systémů, které tvoří hlavní pilíře minangské identity. Hra přitom výstižně vypovídá o dodnes 
pokračujícím soužití starších animistických představ a magických praktik,  z pohledu 
minangské etnopsychologie spojovaných s temnými hlubinami lidského ega ovládaného 
iracionálními impulsy a nezkrotnými energiemi chaosu (viz kapitola 3), a racionalizujícího 
monoteistického islámského náboženství, jakož i o soustavné, ale často neúspěšné snaze 
islámu vytlačit z jeho hlediska morálně korumpující starší pověrečné představy. Pro náležité 
pochopení výše popsané situace je ovšem podstatné pochopit, jaké okolnosti vůbec 
v Minangkabau vedly k etablování islámu bok po boku matrilineárnímu adatu a ke vzniku 
jejich poměrně zvláštní a často problematické ideologické symbiózy. 
Role adatu jako výchozího diskursu etnické identity je tématem společným všem 
indonéským kulturám. Zajímavé ovšem je, že, co je v současnosti definováno jako adat, se 
v důsledku různého historického vývoje indonéských etnik v průběhu posledních 200 let 
značně liší, přičemž mezi klíčové faktory, které se podílely na vzniku každé etnicky 
specifické definice adatu, patří postavení etnika ve vztahu k etnikům sousedním, působení 
koloniálních administrátorů v té které oblasti, politika moderního indonéského státu a vliv 
velkých světových náboženství na lokální kulturu (Kipp and Rogers 1987). Státní ideologie 
Orde Baru ve vztahu k adatu mnohé etnické skupiny donutila redefinovat, co je obsahem 
jejich adatu. Příslušníci etnika Wayewa na ostrově Sumba tak například zúžili svou definici 
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adatu na tradiční obřadní jazyk, který dnes mnozí považují za archaickou praktiku 
nezapadající do současných představ o žádoucím životním stylu moderních Indonésanů 
(Kuipers 1998). Soupeření mezi muslimy, křesťany a státní administrativou o ideologickou 
převahu v oblasti vysočiny na ostrově Sulawesi vedlo k přeřazení místních posvátných 
náboženských představ do kategorie „kultury“ – budaya, namísto kategorie „náboženství“- 
agama, jíž ovládlo jedno či druhé z monoteistických náboženství (George 1996). Karo 
Bataky, etnické sousedy Minangkabauců ze Severní Sumatry, zase napětí mezi nativním 
náboženstvím založeným na víře v duchy předků a současnou moderní kristianizovanou 
většinou vedlo k omezení jejich definice adatu na příbuzenský systém, jakkoliv v minulosti 
v sobě jejich adat zahrnoval obdobně jako v případě Minangkabau celý batacký sociální svět 
(Steedly 1993).  
Jak uvidíme v následujících kapitolách, nebylo Minangkabau v tomto vývoji výjimkou. 
Na rozdíl od výše jmenovaných etnických skupin však Minangkabauci nebyli nuceni 
zachraňovat svůj adat před nástupem státem definovaného náboženství – agama, neb klíčový 
souboj mezi adatem  a velkým světovým náboženstvím zde proběhl již na počátku 19. století, 
kdy do něj významně zasáhli také holandští koloniální administrátoři. Proto v období, kdy se 
podle indonéské státní náboženské politiky museli každý indonéský občan a každá etnická 
skupina přihlásit k některému z velkých světových náboženství: islámu, křesťanství 
katolického či protestantského směru, hinduismu nebo buddhismu,  Minangkabauci neřešili 
podobné dilema jako jiné indonéské etnické skupiny, neboť se už dlouho identifikovali jako 
muslimská, a Západní Sumatra byla dokonce označována za „jednu z neislamizovanějších 
oblastí Indonésie“ (Abdullah 1966:1). Historický původ této dnes už jednoznačné sebe-
konceptualizace podle dostupných historických dat sahá na konec 18. a do první poloviny 19. 
století, kdy v průběhu vnitřního válečného konfliktu iniciovaného nativními radikálními 
islámskými reformisty, v němž se posléze významně angažovali také holandští kolonizátoři, 
vykrystalizoval nový koncept minangské identity jako islámské a matrilineární, pojímající 
náboženství – agama a adat jako dva základní pilíře jediného ideologického systému. Výše 
zmíněný válečný konflikt, který vstoupil do historii pod označením válka Padri, sehrál zjevně 
významnou roli v tomto procesu v tom smyslu, že upozornil na obrovský potenciál 
islámského náboženství jako ideologie schopné sjednotit územně rozdrobenou minangskou 
společnost v sebeobraně proti vnějšímu rivalovi, a nahradit tak instituci královské rodiny, 
která v daném období ztratila svou ekonomickou základnu, zároveň ovšem prokázal i 
hlubokou zakořeněnost matrilineární společenské organizace, jejíž přetrvání pak svou 
politikou v období po porážce islamistů podpořili také holandští koloniální administrátoři.  
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Výsledkem tohoto historického vývoje byla na poli ideologie synteze, která spočívala v 
přizpůsobení adatu islámské víře, konceptualizované jako nová pan-minangská ideologicko-
filozofická nadstavba adatu, nadále spojovaného především s každodenní společenskou praxí 
v mikrosvětě nagari. Naopak islám se díky své roli zastřešující a spojující ideologie 
v pozdějším období stal základnou moderního nacionalismu namířeného proti koloniální 
nadvládě. Součástí synteze obou ideologií byla i reformulace mnohých tradičních přísloví: 
Zatímco adatová přísloví z předislámského období nacházela svůj zdroj inspirace ve světě 
přírody, náboženští experti 19. století prosadili tezi, že adat vychází z islámu, který je 
sofistikovanějším výkladem světa, jenž nicméně není v rozporu s interpretacemi adatu, 
vycházejícími z přírody, která je přece Alláhovým stvořením.  
Přes odlišné ambice náboženských reformátorů z první poloviny 19. století, ke kterým se 
dostaneme později, bylo nové náboženství, do značné míry s přispěním proti-islámské a při 
nejmenším symbolicky pro-adatové holandské koloniální administrativy v druhé polovině 19. 
a první polovině 20. století, do značné míry vytěsněno z oblasti regulace sociálních vztahů, 
v níž se ukázala dominance adatu nezvratnou, a nalezlo své nejvýraznější pole působení 
v oblasti duchovní, tedy v oblasti regulace vztahů mezi jednotlivcem a nadpřirozenem, ze 
které soustředěně vytlačovalo přírodní filozofii adatu a animistickou víru s ní spojenou. 
S touto jeho rolí souvisí i pozdější významná angažovanost islámských kruhů v oblasti 
vzdělávání a modernizace. Nové náboženství se v Minangkabau úspěšně prezentovalo jako 
efektivnější vodítko morální výchovy oproti starším animistickým představám spojeným 
s magickými praktikami, které ponechávají přílišný prostor nekontrolovatelným energiím 
skrytým v myslích jednotlivců, jež v Minangkabaucích, jak jsme viděli výše v kapitole 2, 
vyvolávají bezradnost a fobii. Nástup islámu je, jak uvidíme dále, v Minangkabau navíc 
spojen s nárůstem významu obchodní činnosti, jejímž podmínkám vyhovuje jeho obliba 
v racionálním uvažování, usilovné práci a osobní skromnosti daleko více než animistické 
představy, odvíjející se od těsného sepětí s přírodou a jejími procesy, charakteristického pro 
životní situaci zemědělců.   
Jak se velmi výstižně odráží v analyzované hře o Umbuikovi, islám v Minangkabau 
důsledně vystupuje proti z jeho hlediska morálně korumpujícím a nebezpečným animistickým 
pověrám a magickými praktikám, které vkládají do rukou lidí síly, kontrola nad nimiž náleží 
pouze Bohu, a tudíž se mohou snadno obrátit proti těm, kteří jich zneužijí a způsobit osobní i 
společenský rozvrat a tragédii. Přesně k tomu dochází v případě Umbuika, který jedná nejen 
v rozporu s normami adatu v oblasti sociální, ale také v rozporu s normami islámu v oblasti 
morální, jak napovídá jeho výše citovaný rozhovor s učitelem, který ho nachází zoufalého nad 
hrobem Puti Galang:  
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PANJANG JANGGUIK: Ó drahé dítě, nesetrvávej v tomto stavu, nebo tě přemůže zlý duch. Přijde na 
tebe pohroma. 
UMBUIK: Ach můj učiteli, jelikož jsem nechal svou zlobu, aby mě vedla, protože jsem byl pomstychtivý, 
Galang zemřela. Nemůže být větších výčitek, než jsou ty mé. Jak bych to jen kdy mohl vynahradit? Jak bych 
dokázal splatit svůj dluh své milované sestře Puti? 
PANJANG JANGGUIK: Nebuď ze sebe zklamaný. Jen posil svou vnitřní víru. Žijeme-li déle, cítíme 
toho více. Alláh nám dá pocítit víc a ještě víc. Jen nás zkouší. Pokud jde o tebe a Galang, ponech vše v rukou 
Alláha. Proč? Neboť čehokoliv se nám dostane, cokoliv na cestě potkáme či co učiníme, a zvláště smrt, jsou 
v rukou božích. To je naše tajemství. 
UMBUIK: Celý život jsem měl smůlu, ještě když jsem byl dítě. Otec byl zabit, Galang odešla jen kvůli 
mně. Ach učiteli, můj duch mě opustil, mé tělo je slabé, cítím, že už nebudu žít příliš dlouho. 
PANJANG JANGGUIK: To neříkej. Buď trpělivý a posil své srdce. Vzpruž se na duchu. Zůstaň na 
přímé cestě. No tak, mladý muži, pojďme domů. 
Stejně jako nedbá na rady své matky v oblasti adatu, ignoruje však Umbuik také poučení 
svého učitele v oblasti duchovní, když se rozhoduje namísto pokorného podřízení vůli boží, 
znovu vsadit na magické praktiky manipulující s přírodními silami spadajícími výhradně do 
kompetence boží a oživit jeho vinnou zesnulou Puti Galang. Jeho pád je tak definitivně 
zpečetěn, neb odmítá podřídit své chování oběma normativním systémům své kultury, a tak se 
vzdává možnosti zařadit se do společnosti, jejíž přetrvání v čase je podmíněno společným 
působením obou systémů, které zakládají minangský kosmos, proti vytrvale útočícím silám 
chaosu. 
Úkolem následujících kapitol je osvětlit, jaké ideologické operace a jaký konkrétní 
společensko-historický vývoj vedly ke zformování specificky minangské ideologické 
konstelace islámu a  adatu jako dvou základních pilířů minangské identity, které Umbuik 
svým jednáním podkopává, pročež musí být mýtem zatracen. 
5.1 Historie konverze 
Konverze k islámu v Minangkabau začala zřejmě někdy na začátku 16. století, 
postupovala pravděpodobně jak ze západního pobřeží, tak proti proudu velkých řek 
z východního pobřeží Sumatry směrem do vnitrozemí a jejími původci byli súfijští misionáři 
(Van Ronkel 1919:364-5) z bratrstev vyznávajících různé duchovní cesty – tarekat, jenž si 
kladou za cíl splynutí s Bohem. Na Sumatře působila bratrstva bratrstva jak pod arabským, 
tak pod indickým kulturním vlivem. Jejich šíření pravděpodobně probíhalo bezkonfliktně, neb 
tyto mystické směry islámu bývají velmi tolerantní vůči místním zvyklostem, protože 
objektem jejich zájmu je zejména jednotlivec a cílem jeho sblížení s Bohem, zatímco způsob 
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života v komunitě je zajímá spíše okrajově (Marsden 1966: 343). Pro súfijská bratrstva je 
mimo jiné charakteristické, že pro komunikaci s Bohem využívají hudby, jejímž 
prostřednictvím se dostávají do změněných stavů vědomí, v nichž je možné vnímat boží 
přítomnost (Gibb and Kramers 1953). Tento typ rituálu nebyl ani v Minangkabau před 
příchodem islámu neznámý: Podle dostupných zpráv byl nejváženějším představitelem 
místního animistického náboženství pawang  - šaman, který komunikoval s nadpřirozeným 
světem duchů, k nimž se obracel o radu v nejrůznějších situacích. Ke komunikaci docházelo 
rovněž ve změněném stavu vědomí, do něhož se šaman uvedl za zvuku bubnů a zpěvu, 
případně táhlých tónů bambusové flétny saluang (Revunenkova 1980). Rovněž mystická 
islámská bratrstva znají takovou osobu prostředníka, jímž je představený a nejvyšší učitel – 
šejk, který došel velmi daleko na cestě za osvícením, a proto po ní může bezpečně vést i své 
žáky. Ti se pod jeho vedením snaží dosáhnout změněného stavu vědomí prostřednictvím 
sborového opakování božího jména za doprovodu hudby (rabani) a rytmického pokyvování 
ze strany na stranu. Existence těchto styčných bodů obou náboženských tradic nepochybně 
napomohla jejich snadnému soužití a poměrně rychlému šíření nového náboženství. 
Do konce 18. století se dominantním v minangském vnitrozemí stalo bratrstvo Šattaríjah, 
které ve svém formativním období v prostředí Indie v 15. století vstřebalo množství 
hinduistických vlivů (Spencer Trimingham 1971: 97-8). Šattaríjah vycházela především 
z doktrín Ibn al-Arabího, španělského mystika, který věřil, že veškeré bytí je jedinou 
podstatou  - wahdat al-wujud,  a vše na světě je manifestací boží existence. (Gibb and 
Kramers 1953: 146), což je představa důvěrně známá minangskému adatu. V Minangkabau 
byla tato doktrína následně propojena s rozšířenou představou martabat tujuh, neboli sedmi 
stupňů emanace absolutna, které žáci postupně spatřují prostřednictvím šejkova zasvěcení (de 
Hollander 1857:47). Šattaríjah zřejmě v Minangkabau etabloval koncem 17. století jistý 
Burhanuddin, žák ačežského mystika Abdurraufa, který vystudoval v Mekce a Medině (Van 
Ronkel 1914:218), a to sice v Ulakanu na západním pobřeží, kde je jeho hrob dodnes cílem 
poutí a předmětem uctívání. Odtud se pak tento směr šířil do vnitrozemí, konkrétně nejdříve 
do luhak Agam, kde si našel své centrum v Kota Tua (de Hollander 1857:6).  Nebyl však 
rozhodně ani prvním, ani jediným v Minangkabau etablovaným směrem: Na začátku 17. 
století misionáři z království Pasaie na východním pobřeží Sumatry uvedli do Minangkabau 
učení bratrstva Naksabandijah (Van Ronkel 1919: 369), rovněž dříve rozšířeného v Indii. Na 
rozdíl od Šattaríjah postupem času odmítlo Ibn al-Arabího doktrínu a přiklonilo se k doktríně 
„jednoty svědectví“ – wahdat aš-šudud, kterou v 17. století rozvinul šejk Ahmad Sirhindi 
(Spencer Trimingham 1971: 92-6). Dalším bratrstvem rozšířeným v minangském vnitrozemí 
na konci 18. století bylo také Kadarijah, jehož zakladatel Abd al-Kádir al-Džílání, jenž žil ve 
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12. století na Předním Východě, zde byl rovněž významně uctíván. Kromě toho již před 
etablováním Šataríjah v Ulakánu působilo ve vnitrozemí  Minangkabau několik náboženských 
center zaměřených na studium arabské gramatiky, syntaxe, exegeze a fikh – nejvýznamnější 
z nich se zřejmě nalézalo v Padang Ganting v sídle hlavního kadiho minangského království 
(Van Ronkel 1914:294). 
Z komparativního hlediska je důležité vidět, že na rozdíl například od mocnějšího 
souseda Minangkabauců - severo-sumatránského Ačehu, nebo od dalšího souseda sultanátu - 
Jambi, příchod islámu do Minangkabau nešel ruku v ruce s novou politickou organizací, která 
by zastřešila organizaci na úrovni jednotlivých vesnic. Vznik minangského království totiž 
vůbec není spojen s příchodem islámu, tak jak tomu bylo v případě Ačehu nebo Pasaie – 
státních celků, které zkonsolidovali mocní muslimští sultáni, nýbrž ho o několik století 
předchází. Počátky šíření islámu v Minangkabau ani nejsou spojeny s náhlou konverzí centra 
státní moci, jak tomu bylo v případě indonéských království Makassar, Patani nebo Malaka, 
neb Minangkabau nikdy nemělo žádné významné politické centrum na pobřeží, které by se 
stalo vstupní branou konverze tak jako ve výše jmenovaných případech. Konečně ani násilné 
podrobení politického centra muslimskými silami, k němuž došlo na mnoha místech na Jávě, 
nebylo v případě Minangkabau oním rozhodujícím momentem. Nové náboženství se šířilo 
prostřednictvím kontinuálního přílivu putujících náboženských učitelů a obchodníků 
vracejících se z rantau. Islám se dostal do jednotlivých nagari tímto postupným, spontánním 
a mnohotvárným způsobem, nikoliv na základě nějaké politické sankce jako v případě 
Makassaru či některých oblastí na Jávě (de Graaf a Pigeaud 1974).  
Podle Abdullaha ohniskem zájmu celé konverze nebyla jako třeba v případě Ačehu re-
organizace společnosti, nýbrž spíše re-definice podstaty světa, v jejímž průběhu byla 
„heterogenetická pozice islámu transformována v pozici ortogenetickou“: „Proces konverze 
začal islamizací světa. Existující řád nebyl zavržen, nýbrž mu byl dán nový význam. (…) 
Konverze se nesoustředila na to, jak by měla být společnost reorganizována či 
restrukturalizována, nýbrž na to jak by měla být konceptualizována. Islám poskytl nové 
systémy významů, na jejichž základě měla být chápána skutečnost, spíše než směrnice pro 
chování“ (1985: 150, můj překlad). 
Islám tak podle Abdullaha v Minangkabau nestál u vzniku nové politické entity, nýbrž 
postupně zformoval spirituální komunitu, jejímž paradigmatem byly náboženské hodnoty a 
normy, ovšem její kontinuita a síla se zakládala výhradně na oddanosti jejích stoupenců a 
schopnosti jejích představitelů trvale posilovat vliv náboženství jak ve svých osobních 
životech, tak i v oblasti sociálních vztahů.  
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Jak mohlo dojít k úspěšné transformaci heterogenetického charakteru islámu v charakter 
ortogenetický, o níž hovoří Taufik Abdullah, je možno vysvětlit následujícím způsobem: 
Minangský adat počítá na jedné straně s nutností kontinuity systému kulturních norem, jak je 
řečeno v přísloví „Tak lakang di paneh, tak lapuak di hujan.“ (Oheň jej nespálí a voda 
nerozmočí), a zároveň jasně rozeznává potřebu neustálé změny, což je formulováno v přísloví 
„Sakali aia gadang, sakali tapian barubah“ (Přijde-li povodeň, řeka mění své koryto). Adat je 
tedy implicitně flexibilní – jak praví přísloví: „Usang-usang dipabaru, lapuak 
dipakajang“(Co je už je staré, dá se obnovit, co už je vetché, je třeba zpevnit či vyspravit). 
Překonání této kontradikce stálosti versus změny je umožněno rozdělením adatu do čtyř 
kategorií: „adaik nan sabana adaik“ (adat, který je skutečným adatem), „ adaik istiadaik“ 
(adat obřadů), „adaik nan taadaik“ (adat, který se stal adatem na základě přirozeného 
vývoje) a „adaik nan diadaikkan“ (adat, který si vytvořili lidé).  
Cílem této kategorizace je zmírnit napětí mezi normami a realitou. „Adaik nan sabana 
adaik“ je považován za věčný a vše přesahující, neboť je totožný s přírodním zákonem 
(„Alam takembang jadikan guru“), zatímco ostatní kategorie adatu slouží postupnému 
vstřebávání nových vlivů prostřednictvím hierarchie kulturních sítí. Nová kategorizace, která 
byla utvořena v souvislosti s konverzí, je založena na přidání kategorie „nadpřirozeného 
práva“ k již dříve existujícím kategoriím: Napříště jsou to tedy Korán a tradice hadísů, které 
jsou společně s přírodními zákony vnímány jako věčné principy, jimiž se mají řídit duchovní i 
světské činnosti lidí, a z nichž by měly vycházet skutečné normy a hodnoty. Islámská doktrína 
tedy původní nativní ideologii nenahradila, nýbrž na ni byla „naroubována“, co by nejvyšší 
kategorie adatu.  
Obdobně vysvětluje syntezi obou systémů další minangský učenec Nasrun (1957). Podle 
něho klíč k možnosti synteze obou tradic spočívá v tom, že minangská adatová tradice je 
založena na moudrosti, podle níž se má člověk učit z přírody – „Alam takambang jadi guru“, 
přičemž v Koránu se nachází pasáž, v níž Bůh naznačuje, že odhaluje některá svá tajemství 
prostřednictvím přírody těm, kteří je dokážou správně interpretovat. V tomto světle může být 
islám vnímán jako zdokonalení adatu (ibid.: 21- 27). Řečeno slovy minangského přísloví, 
které se vžilo nejspíš někdy v raném období konverze: „Adaik basandi syarak, syarak 
basandi adaik“ (Adat vychází z islámu, islám vychází z adatu). V počátcích konverze byl 
v Minangkabau evidentně kladen maximální důraz na rozpoznání trvalých hodnot a 
pochopení všudypřítomnosti Boha a jeho Proroka, zatímco ožehavá otázka toho, jak sladit 
zodpovědnost jedince k Bohu na jedné straně a jeho povinnosti vůči komunitě na straně 
druhé, byla dlouho ponechávána stranou. Tak se novému náboženství podařilo přestavět 
hodnotový systém tak, aby v něm Korán a tradice hadísů získaly ústřední postavení: Nebylo-li 
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shledáno rozporu mezi ideálními normami chování, tak jak je formuluje Korán na jedné a 
adat na druhé straně, jako by neexistovalo žádného rozdílu mezi učením adaik nan sabana 
adaik a učením Koránu a hadísů. Islámu se tak podařilo zapustit v Minangkabau pevné 
kořeny. Jeho hlubší zásah do sociální struktury a jeho politický potenciál však měly počkat až 
na výraznou změnu politicko-historické konstelace. O jakou změnu mělo jít, vysvětlují 
následující kapitoly. 
 
5.2 Politická struktura Minangkabau a problém územní rozdrobenosti 
Minangkabau bylo minimálně do příchodu Holanďanů typickou rolnickou společností 
s malým podílem řemeslné výroby, která se soustředila do vesnic nevhodných k intenzívnímu 
zemědělství. Vesnice (nagari) roztroušené v oblasti minangské vysočiny byly, stejně jako 
dnes, vnitřně strukturovány do matrilineárních klanů – suku, v čele každého z nichž stál 
mužský představitel s titulem panghulu suku. Každý matriklan se dále dělil na jednotlivé 
matrilinie – saparuah (v doslovném překladu „dělohy“), v čele každé z nichž stál opět 
mužský představitel s titulem panghulu. Titul panghulu si mohli nárokovat pouze příslušníci 
matrilinií starousedlíků, neboť se dědil po ženské linii z matčina bratra na matčina syna. 
Právo na obsazení funkce panghulu rotovalo mezi jednotlivými matriliniemi matriklanu, 
respektive jednotlivými větvemi matrilinií (matrilineárními segmenty) a byla principiálně 
volená, přičemž volba podléhala souhlasu všech dospělých příslušníků saparuah, respektive 
suku. Pravomoci panghulu vyplývaly z příbuzenských vazeb a byly směřovány především 
dovnitř matrilinie, respektive matriklanu, jejichž příslušníci se na něho obraceli ve věci řešení 
vzájemných sporů. Nadto byl panghulu  zástupcem celé matrilineální skupiny navenek a 
zastupoval její členy při řešení sporů s příslušníky jiných matrilineárních skupin, jakož i při 
projednávání důležitých rozhodnutí, vztahujících se na celou nagari. Pro tento účel se všichni 
panghulu sdružovali v poradním orgánu každé nagari – balai, kde společně rozhodovali a 
řešili vzniklé spory. Tento poradní sbor tak byl nástrojem vnitřní samosprávy každé nagari, 
jejíž struktura a náplň byly poměrně velmi přesně popsány v ústní tradici.  
Přinejmenším v oblasti Tanah Datar však nejméně od 15. století fungovala ještě politická 
supra-struktura zastřešující systém autonomních nagari, a sice královská rodina řídící se 
principy patrilinearity a sídlící v Pagaruyungu, odkud vládla za pomoci rady ministrů. 
Hlavním podnětem, který do Minangkabau zvenku přivedl instituci královské rodiny, byla 
bohatá ložiska zlata, na obchodě s nímž, jak přesvědčivě ukazuje Christine Dobbin (1977), 
tento minangský politický systém stál a padal.  
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První známý minangský panovník Aditiyawarman byl smíšeného javánsko-
sumatránského původu a byl vychován na východojavánském panovnickém dvoře říše 
Majapahit. Na Sumatru přišel s vojenskou výpravou ve 40. letech 14. století, aby upevnil svou 
moc nad oblastí na horním toku řeky Batang Hari, kterou už si kolem roku 1270 podmanila 
východojavánská dynastie ze Singosari, protože se odtud na východní pobřeží Sumatry 
vyváželo zlato z jižní oblasti minangského rantau - konkrétně ze Sungai Abu, s níž byla 
spojena říční sítí. Nalezené nápisy na vztyčených kamenech dokladují, že kolem roku 1347 
přesunul Aditiyawarman centrum své moci z oblasti Batang Hari blíže k samotným ložiskům 
drahého kovu v oblasti Tanah Datar (Hall 1966:84, Coedès 1968:232, 235, Mansoer 1970: 54-
56, 58). Že byla jeho motivace nepochybně ekonomická, dokazuje nápis na jeho náhrobním 
kamenu, na kterém je v sanskrtu označen jak Kanakamedinindra - „pán nad zemí zlata“ 
(Suwarnabhumi)(Kern 1917:VII:219 citován Dobbin 1977:11). Na jednom z pamětních 
nápisů na kamenech z roku 1347 se rovněž praví, že Aditiyawarmanův patih Dewa Tuhan, 
získal pro království bohatství a zlato (ibid.:169). Nápisy taktéž naznačují, že cizí vetřelci se 
zmocnili minangských nalezišť zlata vojenským vpádem: Na jednom z nápisů z roku 1347 se 
praví, „…nechť si patih Dewa Tuhan užije bohatství, jež nashromáždil díky svým činům na 
bojovnické stezce Kšatriyů…“(ibid.:173), a dále také, že si „…získal slávu přemožením 
jiných panovníků“ (ibid.:174). 
Kromě výše zmíněných archeologických nálezů vypovídá velmi zajímavě o sporech 
provázejících nastolení moci panovníků – vetřelců minangská ústně tradovaná historie tambo. 
Ta popisuje, jak se pověst o bohatství Minangkabau dostala až k uchu mocného panovníka 
z Jávy, který se následně vypravil na Sumatru s velkou a dobře vyzbrojenou armádou.  
Minangkabauci, kterým bylo jasné, že nemají šanci ubránit se proti takové přesile, se rozhodli 
namísto fyzické síly použít své moudrosti a důvtipu. Poslali tedy k javánskému králi vyslance 
se vzkazem, že pokud je chce dobýt silou, nebudou mu klást odpor, ale pokud jim bude chtít 
vládnout, nikdy se mu nepodřídí jeho autoritě, neb podle názoru jejich lidu vládce, který svou 
moc prosazuje silou, není opravdovým vládcem*. Podle Minangkabauců jen zvířata řeší spory 
silou, zatímco lidé se řídí rozumem a dokážou se dohodnout. Jejich návrh byl takový, aby 
každá strana na místo sebe vyslala na kolbiště buvola, a podle toho čí buvol zvítězí, ten druhý 
přizná svou porážku. Javánský král na návrh přistoupil a v den souboje vyslal na kolbiště 
svého nejmohutnějšího a nejsilnějšího buvola, z něhož šel strach už na pohled. 
Minangkabauci pak vyčkali, až se javánský buvol viditelně unavil čekáním na svého oponenta 
a začal se klidně pást. Teprve tehdy vypustili na kolbiště své buvoli telátko, které před tím 
                                                 
* Mimochodem totožná představa existuje na Jávě: Panovníkova nadpřirozená moc se projevuje tím, že je 
schopen prosadit svou vůli, aniž by použil nátlaku či dokonce násilí (viz též Anderson 1990) 
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nechali několik dnů vyhladovět a na nos mu upevnili ostrý hrot. Hladové telátko se rozeběhlo 
k buvolovi, kterého považovalo za svou matku, aby se napojilo a ostrým hrotem mu protrhlo 
břicho. Poražený javánský král však v souladu s historickou skutečností ani v pověsti 
neodchází zpět do své země, nýbrž je přijat s podmínkou, že se ožení s minangskou nevěstou, 
čímž je do budoucna zaručena „minangkabauckost“ panovnické rodiny. Americká 
feministická antropoložka Peggy Sanday tuto pověst interpretuje jako podobenství o síle 
mateřství, která přináší vítězství v politickém konfliktu, ve kterém proti sobě stojí 
patrilineární systém prosazující se fyzickou silou, a na straně slabšího soupeře pak systém 
matrilineární, který upřednostňuje sílu morální (2001:47).   
V každém případě vše napovídá tomu, že vleklé boje mezi panovníkovými vojsky a 
jednotlivými nagari vyústily v trvalé vnitřní rozdělení Minangkabau do dvou táborů – laras. 
V jednom se sdružily nagari, které se otevřeně podřídily panovnické moci a v souvislosti 
s tím přijaly některé změny v adatu a systému správy nagari, v němž se u nich objevují 
některé hierarchické prvky: Tyto nagari pak byly označovány jako laras Koto Piliang. 
V druhém se pak sjednotily nagari, které se nikdy dobrovolně nepřihlásily k nové politické 
struktuře a setrvaly u svých egalitářských hodnot a od nich odvozené politické struktury 
dávající větší prostor diskusi a volbě následníků panghulu před prostým děděním titulu 
z generace na generaci: Ty získaly označení laras Bodi Caniago (Mansoer 1970: 72). Situace 
se postupně stabilizovala s tím, že nejvíce panovnické rodině loajálních nagari Koto Piliang 
zůstalo právě v oblastech těžby zlata, které si panovnická rodina držela pod svou přímou 
kontrolou. Ze tří správních oblastí neboli luhak, na něž se dělila oblast osídlení v prostoru 
minangské vysočiny darek, tedy Lima Puluh Koto, Agam a Tanah Datar se podle dostupných 
pramenů naleziště zlata nacházela výhradně v oblasti Tanah Datar. První z nich bylo na 
kopcovité východní hranici náhorní plošiny ve dvou dlouhých říčních údolích, které byly pod 
kontrolou nagari Bua a nagari Sumpur Kudus. Není jistě náhodou, že v oblasti Bua stálo 
sídlo panovnické rodiny Pagaruyung. Tato pozice byla nepochybně zvolena i proto, že podle 
zpráv holandské expedice z roku 1684 byla tato oblast propojena obchodními stezkami 
s horními přítoky řeky Indragiri, po níž putovala na východní pobřeží Sumatry největší část 
minangského vývozu zlata, přičemž cesta k nim z Bua trvala pouhý jeden den. Druhá 
významná oblast těžby zlata se nacházela v jihozápadní části Tanah Datar v kopcích v okolí 
Suruaso, v části federace 20 Koto v okolí jezera Singkarak a v nagari Batipuh, přičemž ze 
Suruaso vedly obchodní stezky horskými průsmyky na západní pobřeží do přístavů Pariaman 
a Padang. Nagari podél těchto dvou zlatých stezek příznačně patřily k laras Koto Piliang 
(Dobbin 1977: 7-9).  
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Někdy v průběhu 16. století konvertovali do té doby zřejmě hinduističtí panovníci 
z Pagaruyungu, o nichž nemáme od smrti Aditiyawarmana až do doby holandské expedice 
z roku 1687 žádné další zprávy, na islám, a v souvislosti s tím vytvořili jakýsi panovnický 
triumvirát známý pod názvem Rajo Tigo Selo. Ten se skládal z ústředního „vládce 
minangského světa“ - Raja Alam, který se sídlil v Pagaruyungu, krále adatu – Raja Adat se 
sídlem v Bua a „krále náboženství“ – Raja Ibadat se sídlem v Sumpur Kudus (Mansoer 1970: 
63). Triumvirát si tak pod svou kontrolou rozdělil celou oblast těžby zlata na jihovýchodě 
Tanah Datar. Jihozápadní oblast těžby v okolí Suruaso, kterou za vlády Aditiyawarmana 
dobyl a držel pod kontrolou jeho patih, pak podléhala kontrole „rady královských ministrů“ – 
Besar Empat Balai v čele s Bendaharou se sídlem v Sungai Tarab a Indomo se sídlem 
v Suruaso (ibid.). 
Podle Taufika Abdullaha se přítomnost patrilineárně orientované královské rodiny stala 
přijatelnou díky minangské oblibě v dialektice opozic, které prostřednictvím svého spojení 
vytváří rovnováhu Alam – minangského světa. Královská rodina tak podle jeho názoru mohla 
být vnímána jako reprezentace mužského principu, zatímco matrilineárně strukturované 
nagari zosobňovaly princip ženský, oba propojené v posvátném svazku (1966:4).  
Ať už fungovalo soužití obou rozdílných systémů jakkoliv, království podle všeho nikdy 
nefungovalo jako vládnoucí instituce s kontrolou nad všemi oblastmi darek. Nicméně zřejmě 
plnilo funkci nejvyšší odvolací instance ve sporech vesničanů a také působilo jako jediné 
pojítko mezi jinak zcela autonomními vesnickými republikami – nagari. Spíše než vládní 
institucí se královská rodina v Pagaruyungu zřejmě stala posvátným středem rovnováhy Alam. 
Její autorita byla založena na slavné minulosti a víře v nadpřirozené schopnosti panovníků. 
Reálně se její pozice ovšem rovněž pevně opírala o kontrolu obchodu se zlatem, neb žádnou 
jinou ekonomickou základnu si nikdy nevytvořila. Do své držby nikdy nezískala víc než 
značně omezenou plochu zemědělsky obdělavatelné půdy, která jí nestačila ani k zajištění 
vlastní soběstačnosti. Kromě toho podle zpráv pořízených prvními Holanďany, kteří se dostali 
do vnitrozemí, neměl dvůr kontrolu ani nad samotnou těžbou, z níž měli určité zisky jen 
panghulu, na území jejichž nagari se místa těžby nacházela, nicméně i ten byl spíše 
minimální. Postavení dvora, jeho ministrů a spřízněných nagari Koto Piliang ovšem bylo 
založeno především na kontrole obchodních stezek, po nichž se vyváželo zlato na pobřeží 
(Dobbin 1977: 14-15).  
Větším vlivem pak disponovali pagaruyungští panovníci v oblastech rantau, které nebyly 
založeny na genealogickém principu jako nagari v oblasti darek, nýbrž na principu 
teritoriálním: Jednotlivé oblasti zde byly v přímém držení jednotlivých členů panovnické 
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rodiny nebo jejích ministrů, kteří dostávali každoroční podíl z výběru cel z obchodu se zlatem 
a dalšími surovinami z vnitrozemí. Z toho vyplývala i skutečnost, že se v případě napadení 
mohly jednotlivé oblasti rantau obrátit o pomoc královské rodiny, jak dokazuje období 
v začátcích holandského pronikání na západní pobřeží, kdy panovníci z Pagaruyungu 
zasahovali do bojů pobřežních oblastí s Holanďany (Abdullah 1966:5). Jak je vidět jak 
z historických záznamů, tak z ústní tradice, jako například kaba Cindur Mato, mezi oblastmi 
darek a rantau panovala věčná soupeřivost: Oblasti rantau se nejednou stávaly cílem vpádů 
jiných mocností, nebo samy usilovaly o svou maximální nezávislost na Pagaruyngu.  
Na druhou stranu obě oblasti byly nejen vzájemně ekonomicky závislé (darek jako zdroj 
obchodovatelných surovin, zejména zlata, a rantau jako centrum jejich odbytu 
prostřednictvím zámořského obchodu), ale také zůstávaly propojeny jediným systémem 
sdílených hodnot a norem chování, který vznikl integrací dvou protisměrných proudů: islámu, 
jenž přichází z pobřeží, které je oknem do vnějšího světa, do vnitrozemí, neboli „vystupuje od 
pobřeží do hor“ – „agama mandaki“, a adatu, který naopak vychází z oblasti minangského 
původu v oblasti vysočiny a šíří se ven směrem k pobřeží, tedy „sestupuje z hor na pobřeží“ – 
„adaik manurun“. O faktické integraci obou prvků v rámci minangského světonázoru svědčí 
fakt, že v oblastech, které byly v 19. století dobyty představiteli minangského islámského 
revivalismu, docházelo pozoruhodně nejen ke konverzi k islámu, ale zároveň s ní i 
k transformaci z jiných systémů příbuzenské organizace na systém matrilineární – např. u 
sousedního etnika Rejangů (Mansoer 1970: 211). 
Absence vládní suprastruktury musela být poměrně citelnější v rámci oblastí darek, které 
nikdy nebyly pod přímou správou členů panovnické rodiny či ministrů a nejvyšší autoritou 
zde byla rada panghulu shromážděných v balai. Spory vznikající především ohledně sňatků a 
dědictví, měli pravomoc soudit na vzestupných úrovních od nejnižší do nejvyšší mužští 
představitelé matrilineárních segmentů, matrilinií, suku a konečně kerapatan adat nagari, 
v níž bylo v každé nagari zastoupeno kolem 60 panghulu. Tento systém s sebou ovšem nesl 
velmi pracnou, zdlouhavou a v neposlední řadě také nákladnou proceduru, což způsobovalo 
neustálé protahování sporů spojené se stupňující se nervozitou, která mohla ústit ve stále 
násilnější vzájemné výpady rozháraných stran. Pokud se ovšem vyskytl spor mezi dvěma 
různými nagari, situace se dále komplikovala, neb adat platný v různých nagari se mohl lišit 
a nalézt jasný konsensus mohlo být ještě mnohem složitější. Nadto nagari jedné laras se 
následně v mnoha oblastech spojovaly do federací, které byly v téměř permanentních 
vzájemných sporech s federacemi opačné laras, nejčastěji kvůli únosům mužů či dobytka, 
nebo vraždám či loupežným přepadením obchodníků. Jednotlivé nagari či celé federace se 
často proti svým nepřátelům chránily hliněnými palisádami, což potvrzuje popisy vnějších 
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pozorovatelů, kteří často hovoří o situaci v Minangkabau jako o permanentní občanské válce. 
Na pruzích neutrální půdy oddělujících jednotlivé nagari se pak vedly ritualizované bitvy 
s pomocí kamenů či zbraní (Dobbin 1974: 323-4). 
 
5.3 Ekonomické souvislosti stojící u kořenů  změn společensko-politické konstelace 
v Minangkabau, které připravily pole pro nástup islámu 
Definitivní vychýlení celého systému Alam Minangkabau z jeho křehké rovnováhy však 
podle archivního výzkumu Christine Dobbin (1977) zřejmě přinesly zásadní ekonomické 
změny spojené jednak s postupným vyčerpáváním zásob zlata a jednak s rostoucím podílem 
evropských obchodníků na mezinárodním obchodu s minangskými komoditami. 
Nejvýznamnějšími odběrateli zlata z Minangkabau byli od 17. století Holanďané, jejichž 
záznamy o objemech vývozu zůstaly zachovány, a tak poskytují určitý přehled o historickém 
vývoji minangského vývozu zlata v 17. až 19. Století, ačkoliv nepostihují zdaleka celkový 
objem zlata vyváženého z Minangkabau, neb většina vývozu probíhala přes východní pobřeží, 
které se Holanďanům nikdy nepodařilo získat pod kontrolu. Základní představa vycházející 
z holandských záznamů je však tak jako tak zřejmá: Vývoz zlata z Minangkabau byl zřejmě 
na svém vrcholu v druhé polovině 17. století, zatímco velmi razantně poklesl v 80. letech 18. 
století a pozdější zprávy evropských průzkumníků, kteří se dostali do vnitrozemí na počátku 
19. století, potvrzují, že jeho příčinou bylo postupné vyčerpání zásob (ibid.:16). Minimální 
množství vytěženého zlata muselo poprvé po několika staletích nutně zpochybnit smysl 
existence královského dvora, jeho ministrů a systému s dvorem spřízněných nagari 
kontrolujících síť zlatých stezek z vnitrozemí na pobřeží, který po několika stoletích 
formování náhle přišel o svou ekonomickou základnu. 
Ve stejné době přitom došlo k otevření nových příležitostí k externímu obchodu, ze 
kterých začaly brzy těžit oblasti Agam a Lima Puluh Koto, což přineslo konec ekonomické 
dominance Tanah Datar. Důležitou roli sehrála i změna minangských obchodních partnerů. 
Dobbin rekonstruuje z archivních pramenů tento vývoj následovně: Namísto oslabené 
holandské Východoindické společnosti se na západním pobřeží pomalu ale jistě začala 
etablovat anglická Východoindická společnost. Od roku 1751 působili Angličané v Natalu, 
který se stal magnetem pro obchodníky ze západního pobřeží, neboť plavba z Air Bangis do 
Natalu trvala pouhý jeden den a v minangském vnitrozemí tolik poptávané indické látky 
z coromandelského pobřeží zde byly k dostání za výrazně nižší ceny, než jaké nabízeli 
Holanďané v Padangu. V první polovině 80. let 18. století se v důsledku války v Evropě 
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Angličané zmocnili Padangu a také holandských textilních továren v Coromandelu. Za jejich 
éry se pak Minangkabaucům naskytl daleko širší výběr látek za mnohem příznivější ceny.  
Proto po následném návratu Holanďanů, kteří v důsledku ztráty svých výroben 
v Coromandelu přišli s ještě omezenější nabídkou a podstatně vyššími cenami při zachování 
své dřívější podmínky, že nejsou ochotni směňovat látky za nic jiného než za zlato, začali 
minangští obchodníci z oblastí mimo Tanah Datar vyhledávat nové způsoby, které by jim 
umožnily únik z tradičního obchodního systému pod kontrolou Tanah Datar. Holandské 
potíže se zásobováním v 80. letech 18. století podnítily rozvoj pěstování bavlny, jemuž se 
Holanďané do té doby snažili na západním pobřeží zabránit. Sklizená surovina se pak 
dovážela do vnitrozemí, kde se rychle rozvinula výroba látek na ručních stavech, což 
Minangkabaucům k velké nelibosti Holanďanů umožnilo vymanit se ze závislosti na jimi 
dovážených látkách. Tkalcovská výroba se bouřlivě rozvíjela zejména v oblasti Agam. Kromě 
ní se některé vesnice začaly specializovat také na barvení indigem. Tato nová situace pak 
významně podnítila rozvoj vnitřního obchodu v Minangkabau. 
Druhým významným artiklem vnitřního obchodu se stala sůl. Až do 18. století drželi 
obchod se solí plně pod svou kontrolou Holanďané, kteří ji do Padangu dováželi z Jávy, 
zatímco důsledně ničili veškeré pánve na výrobu solí na západním pobřeží, které byly ve 
vlastnictví Minangkabauců. V době ochabení své moci v důsledku problémů doma v Evropě 
Holanďané přestali být schopni důsledně monitorovat celé pobřeží a místní výroba soli 
v pánvích, které si obyvatelé luhak Agam pronajímali od vesničanů na pobřeží, se velmi 
rychle rozvinula. Ve vnitrozemí se obchod se solí koncentroval opět do oblasti Agam, což 
dále posílilo její ekonomický význam. 
Luhak Lima Puluh Koto poprvé dostal příležitost profitovat ze své polohy v blízkosti 
přítoků horních toků řek Kampar a Siak, ústících do Malackého průlivu na východním 
pobřeží Sumatry, s otevřením svobodného přístavu Penang založeného v Malackém průlivu 
anglickou Východoindickou společností v roce 1786. Hlavním vývozním artiklem Lima 
Puluh Koto se stala rostlina gambir, jinak známá také pod názvem „kočičí drápek“ (její 
latinský název zní uncaria gambir), používaná v koželužství, barvířství a také v medicíně, 
neboť snižuje horečku a podněcuje činnost lymfocytů, čímž pomáhá v boji s virovými 
infekcemi. Obchod s gambirem se soustředil do Patapahanu, tradičního obchodního střediska 
na řece Siak. Tam si minangští vývozci najímali převozníky z kmene Batubara, který byl 
minangského původu, a ti se svými loďkami převáželi náklad přes Malacký průliv a vraceli 
se s nákladem soli a ve srovnání s holandskou nabídkou levnějších coromandelských látek, 
které tak rychle zaplavily vnitrominangský trh. 
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Tkalcovství, výroba soli a pěstování gambiru se rozvíjely zejména v oblastech 
nevhodných k pěstování rýže na zavodněných políčcích. Všechny tyto činnosti přitom sdílely 
jeden významný společný rys: Daleko méně podléhaly ekonomické kontrole panghulu než 
pěstování rýže nebo dolování zlata, jež si vyžadují organizaci velkého množství lidí, a tak 
byly daleko více otevřeny individuální iniciativě, a to tím spíš, že byly provozovány stejně 
jako dnes nikoliv na dědičné rodové půdě, nýbrž zpravidla na půdě na okraji vesnice na úpatí 
hor, která byla ve společném vlastnictví nagari (tanah ulayat) a bylo možno ji odkoupit či 
pronajmout jednotlivcem či rozšířenou rodinou. Z obchodu mimo samotných producentů 
těžily i jednotlivé nagari ležící při nových obchodních stezkách, které od procházejících 
obchodníků vybíraly cla. 
Dalším podnětem, který nastartoval nebývalý ekonomický rozkvět v Minangkabau, byl 
v 90. letech 18. století příchod nových obchodních partnerů z čerstvě nezávislých Spojených 
států amerických. Po skončení americké války o nezávislost se mnozí spekulanti, kterým se 
podařilo zbohatnout právě v tomto období anglických blokád, rozhodli proniknout do 
světového obchodu s komoditami, které se v předchozím období dostávaly do Ameriky 
prostřednictvím Angličanů. V 90. letech byl velký zájem o kávu, jejíž ceny rostly v důsledku 
vysoké poptávky v Evropě, kam byly její dodávky po delší dobu v důsledku francouzské 
revoluce a napoleonských válek přerušeny či omezeny, a pak zejména v důsledku povstání 
otroků proti francouzským kolonistům na karibském ostrově St. Dominigue, kam se do té 
doby soustředily dvě třetiny celkové světové produkce kávy. Americké obchodní lodi se 
nejprve vydávaly na nákup kávy na Jávu, kde jim však obchod znevýhodňovala 
všudypřítomná holandská kontrola a vysoké poplatky, které Holanďané v přístavech pod svou 
kontrolou vybírali. Netrvalo však dlouho a Američané se dozvěděli o výhodnější nabídce 
kávy na západním pobřeží Sumatry, které Holanďané přestali být schopni efektivně 
kontrolovat v důsledku svých momentálních problémů v Evropě. V Padangu v té době již 
existovala široká nabídka kvalitní kávy vypěstované v klimaticky příhodných podmínkách 
minangské vysočiny, kde bylo pěstování arabiky zavedeno přibližně ve stejnou dobu jako na 
Jávě, avšak zřejmě spíše z iniciativy muslimských poutníků vracejících se z Mekky přes 
Jemen, kde se s kultivací této plodiny seznámili, nežli z iniciativy Holanďanů. První americká 
loď se zastavila v Padangu v roce 1791 po cestě do Ačehu, kam mířila za účelem nákupu 
pepře. Obchod se ukázal být tak výhodný, že do konce 18. století do Padangu přijíždělo pro 
kávu každoročně osm až deset amerických lodí. Minangské zisky z prodeje kávy ještě 
vzrostly v období, kdy Padang obsadili Angličané a docházelo k soupeření mezi jejich a 
americkými obchodníky, jehož výsledkem byl velký růst cen. Obchod s kávou kvetl ještě 
několik let po návratu Holanďanů, kteří zpočátku nechali přístav otevřený cizím 
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obchodníkům, takže mohutný rozkvět trval tak až do konce 20. let 19. století. Po té 
Holanďané obnovili své diskriminativní podmínky vůči cizím obchodníkům a ceny kávy na 
evropském trhu začaly klesat. Významný americký příspěvek k rozsáhlým ekonomickým 
proměnám v Minangkabau spočíval také v tom, že zaplavili Minangkabau stříbrnými 
španělskými dolary, kterými platili své nákupy kávy na rozdíl od Holanďanů, kteří do té doby 
používání mincí ke směně zcela zakazovali, odmítaje směňovat minangské zboží za cokoliv 
jiného než za indické látky, a to především protože sami zdaleka nedisponovali obrovskými 
zásobami těchto mincí tak jako Američané (1977: 18-25).  
 
5.4 Islámský revivalismus v Minangkabau: Ozbrojené hnutí Padri a politicko-
ekonomické souvislosti jeho rozpoutání a jeho porážky 
Zaměříme-li se na politický rozměr těchto změn, můžeme si všimnout, že zatímco jedna 
suprastruktura zosobňující „velkou tradici“ založenou na kultu mytizované minulosti ztrácí 
svou ekonomickou základnu, která spočívala v kontrole nad obchodem se zlatem, pomalu se 
vytváří zatím nepříliš výrazná a jednotná suprastruktura založená na alternativní „velké 
tradici“ univerzálního náboženství, která svou ekonomickou základnu nachází v produkci 
komerčních plodin pro kvetoucí vnitřní i vnější obchod, na níž participují především 
iniciativní jednotlivci, často z řad těch, kteří nemají přístup k půdě využitelné k intenzívnímu 
pěstování rýže (pro jasnější orientaci viz schématickou mapku obr. 23 obrazové přílohy). 
Nové náboženství nadto nabízí mnoha Minangkabaucům, kteří nepatří k rodinám 
starousedlíků, alternativní cestu ke zvýšení společenského statusu, pokud se jim jako 
úspěšným obchodníkům podaří zrealizovat pouť do Mekky. Tato postupně se stále jasněji 
rýsující suprastruktura začíná čím dál více vystupovat jako potenciální konkurent 
suprastruktury staré a její přijatelná alternativa:  Přes soustavnou hašteřivost a teologické 
konflikty mezi jednotlivými náboženskými centry v Minangkabau totiž mobilita žáků mezi 
různými náboženskými školami pomalu ale jistě položila základ nepříliš početné rozptýlené 
náboženské komunitě, která začala konkurovat královské instituci, jakožto dosud jediné 
společné reprezentaci zakládající symbolickou jednotu minangské komunity na celém jí 
osídleném území. Potenciál této alternativní reprezentace získal konkrétnější obrysy ve chvíli, 
kdy se v Minangkabau zrodilo reformní islámské hnutí, jež se nově zaměřilo na odstranění 
pomyslné hranice oddělující zodpovědnost člověka k Bohu od zodpovědnosti člověka ke 
společnosti, hranice, jejíž existence charakterizovala celou předchozí historii islámu 
v Minangkabau, a která pravděpodobně usnadnila ranou fázi konverze. 
 
186 
 
Bernard Schrieke ve svých historických studiích společnosti Minangkabau vyjadřuje 
názor, že hnutí bylo jakousi revolucí náboženských vůdců, kteří se vzbouřili proti 
společenskému systému, který pro ně neměl žádné místo v hierarchii moci (1920: 252). 
Skutečnost však byla zřejmě nepoměrně komplexnější souhrou různých faktorů, přičemž tím 
politickým bylo nepochybně uprázdnění místa jisté jednotící symbolické autority, která by 
držela pohromadě pomyslnou minangskou komunitu a byla zárukou pořádku a spravedlnosti 
nad úrovní jednotlivých nagari. Po úpadku moci královské rodiny způsobeného zhroucením 
celé její ekonomické základny, spočívající v kontrole obchodu se zlatem, a logické následné 
devalvaci ideologie založené na mytizaci královské rodiny, přišli s nabídkou potenciální 
alternativní ideologie, která by se mohla stát základem jisté všeobjímající autority, islámští 
reformátoři, jejichž ideologie byla na rozdíl od vyčerpané ideologie staré pravidelně 
posilována kontinuálním přílivem čerstvých impulsů zprostředkovávaných poutníky 
navracejícími se z pouti i náboženských studií v náboženských centrech v Mekce. Právě tato 
potencialita jednotící ideologie zřejmě oslovila nejen studenty a učitele náboženství, ale také 
mnohé představitele adatu, kteří byli v mnoha případech mezi prvními, kdo přijali doktrínu 
islámského reformistického hnutí (Francis 1839: 99; Steurs 1849: 63-4). Existovala-li 
poptávka po společenské a morální obnově, nabízel se islám jako její nejvhodnější platforma, 
a to i vzhledem k postavení, které si v předcházejícím období vydobyl v rámci adatu, když 
byl ztotožněn s jeho nejposvátnější kategorií. 
Ke zrodu islámského revivalistického hnutí dochází v Minangkabau souběžně s výše 
načrtnutým rozkvětem vnitřního i vnějšího obchodu, a to sice právě v oblasti Agam, která 
výsledky oživení obchodu v 80. a 90. letech 18. století zakusila jako první, a která nejvíce 
vydělala na rozvoji tkalcovství a obchodu se solí. Z Agamu se hnutí následně šíří do oblasti 
Lima Puluh Koto, která začala těžit z obchodu s nově otevřeným přístavem Penang o něco 
později, zatímco nejmenší ohlas získává trvale v oblasti Tanah Datar, pro níž je 
charakteristické, pomineme-li politický faktor, spočívající v přítomnosti hlavního těžiště moci 
královského dvora a s ním spojené poněkud odlišné společenské struktuře, že její ekonomika 
zůstala díky široké dostupnosti vysoce úrodné půdy založena převážně až výhradně na 
intenzivním zemědělství.   
V této souvislosti je třeba uvědomit si základní topografický rys třech luhak: totiž 
skutečnost, že každá z oblastí sestává z úrodné centrální náhorní plošiny ohraničené kopci a 
horami, které tvoří přírodní hranice mezi jednotlivými luhak. Vesnice na náhorní plošině se 
vzhledem k těmto přírodním podmínkám obecně vzato výrazně ekonomicky odlišují od 
vesnic položených v kopcích a na úpatí hor: Zatímco vesnice na náhorní plošině jsou tradičně 
orientovány na intenzívní produkci rýže v zavodňovaných políčcích, v níž má sociální 
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organizace do úzce semknutých matrilinií s dědičným korporátním vlastnictvím půdy, které 
podléhají efektivní kontrole panghulu, zcela klíčový význam, vesnice v kopcích a na úpatích 
hor byly vzhledem k nedostatku půdy vhodné k intenzívní produkci rýže nuceny orientovat se 
buď na pěstování jiných plodin, jako například zeleniny, chilli, cukrové třtiny a později kávy 
a dalších komerčních plodin, nebo na specializovanou řemeslnou výrobu (hrnčířství, 
kovářství, tkalcovství, barvířství aj.) a obchod, tak aby svou produkci následně na místních 
trzích mohly směnit za přebytky rýže vyprodukované na úrodné náhorní plošině. Tyto odlišné 
ekonomické činnosti dovolovaly profitovat především jednotlivým řemeslníkům a 
obchodníkům namísto celým matriliniím či jejich segmentům, čímž vznikal tlak na 
alternativní utváření vnitřní sociální struktury těchto vesnických komunit. Byly to 
pochopitelně právě tyto vysoko položené vesnice, které profitovaly z náhlého oživení 
obchodu, neb právě ony produkovaly komodity, které byly jeho předmětem. Mimo to právě 
tyto vesnice byly nejrychlejší v zavádění nových plodin, neb disponovaly dostatečným 
prostorem pro jejich pěstování, aniž by byly svázány dědičnými právy matrilinií, která se 
vztahovala pouze na pozemky vhodné k pěstování rýže. Jejich produkce se následně buď 
prodávala na vyhlášených minangských trzích v oblasti náhorní plošiny, kde se každý týden 
sešlo čtyři až pět tisíc trhovců, nebo ji nosiči – takzvaní orang bangsat odnášeli na pobřeží, 
kde se prodávala obchodníkům ze zámoří (Dobbin 1977:26-27).  
Nízká kvalita i bezpečnost obchodních stezek vedoucích na pobřeží se v období 
nebývalého obchodního rozkvětu stala pro pěstitele z horských vesnic a četné nosiče a 
překupníky, kteří jejich produkci dováželi na pobřeží, hlavní překážkou prosperity. Systém 
zlatých stezek vedoucích ze Suruaso přes jezero Singkarak a odtud horskými průsmyky do 
Padangu, na jejichž bezpečnost dohlížela královská rodina a její úředníci v přilehlých 
vesnicích Koto Piliang, byl pro nový druh obchodu nepoužitelný. Pro obchodníky vyvážející 
produkci luhak Agam bylo příhodnější namísto někdejší zlaté stezky použít cestu přes Agam 
a Enam Koto do překladiště zboží poblíž Koto Lawas a odtud po svahu do přístavu Pariaman, 
odkud se pak zboží převáželo do Padangu po moři. Tyto cesty obtížným horským terénem 
porostlým panenským tropickým pralesem však byly těžko schůdné, špatně udržované, 
obchodníci na nich čelili vysokému riziku loupežných přepadení a byly na nich ze strany se 
stezkou sousedících nagari vymáhány horentní sumy na celních poplatcích (ibid.:27-8). Není 
tedy divu, že se zvýšeným významem obchodu, který provozovali, a se zvýšenými výdělky, 
které shromažďovali, začali tito obchodníci, kteří se v důsledku odlišného charakteru svých 
ekonomických aktivit, které překračovaly hranice jednotlivých nagari, což činilo z řešení ve 
vztahu k nim vzniklých sporů tvrdý oříšek pro tradiční právní systém orientovaný především 
dovnitř nagari, už dříve spoléhali na řešení vzájemných sporů na základě vlastních zásad a 
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bez účasti vesnických autorit, požadovat nový, šířeji pojatý a na širším území uznávaný 
systém norem, který by zajistil snazší vymahatelnost sankcí, než kterou nabízel tradiční adat. 
Jinými slovy hledali právní systém, který by sdíleli jak oni, tak ti, s nimiž obchodovali, a 
islám, jakožto nominální náboženství Minangkabau té doby, naprosto ideálně odpovídal jejich 
potřebám, neb samotný Korán ukládá přísnou ochranu práv obchodníka a poskytuje základní 
normy pro její zajištění. Islám jako náboženství založené právě na přísném dodržování práva 
přináší právní kód šaríjat, který obsahuje celou řadu norem, jimiž by se mělo řídit 
obchodování. Pro úspěšného obchodníka je nadto dalším faktorem zásadního významu fakt, 
že ve vztahu k majetku šaríjat věnuje mnohem větší pozornost právům jednotlivce než 
tradiční adat, který upřednostňuje korporátní vlastnické právo matrilinií.  
Ovšem jakkoliv celá oblast Minangkabau byla v té době nominálně islámská, islám byl 
aktivně praktikován pouze ve vybraných náboženských centrech, zatímco v prostředí vesnic 
náboženství splývalo se staršími pověrami, vírou v magii, kouzla a přírodní duchy a 
náboženské povinnosti jako pět denních modliteb či půst v měsíci Ramadánu byly 
dodržovány velmi laxně. Návštěvnost v mešitách byla rovněž nízká. V roce 1761 holandský 
rukopis popisuje Minangkabauce z oblasti darek jako pohany s výjimkou královských 
úředníků, kteří se považují za praktikující muslimy (De Radicale Beschrijving:167). Správci 
mešit – malimové zřejmě s výjimkou nagari, které patřily k laras Koto Piliang, neměli 
zastoupení v radě nagari a pokud měli, byli konzultováni výhradně v záležitostech víry, 
nikoliv ve věcech samosprávy, jakkoliv vzhledem ke své schopnosti číst nepochybně požívali 
jisté autority. V nagari laras Koto Piliang, měli náboženští představitelé zastoupení mezi 
asistenty panghulu – tzv. orang empat jenis (lidé čtyř kategorií), nicméně jejich funkce byla 
dědičná a šlo o blízké příbuzné panghulu, kteří mu vždy zůstávali podřízeni, takže jejich 
faktický vliv na samosprávu asi nebyl velký (Dobbin 1974:327-8). 
Historický průběh pokusu o radikální zvrácení tohoto stavu, s nímž přišlo ve 30. letech 
19. století islámské hnutí, které vstoupilo do historie pod názvem „hnutí Padri“, rekonstruuje 
Christine Dobbin na základě dochovaného rukopisu svědectví jistého Džalaluddina – jednoho 
z jeho současníků a aktivních účastníků (1974 a 1977). 
Přední centra studia islámského právního systému se v této době nacházela dosti 
příznačně v oblasti Agam. Studium islámského právního systému – fikh, a zejména té jeho 
složky zabývající se obchodními transakcemi, probíhalo v muslimských školách neboli surau 
vedených nejvýznamnějším súfijským bratrstvem Šattaríjah bok po boku se zasvěcováním do 
islámské mystiky. Bylo tomu tak proto, že významná centra studia islámu v Minangkabau 
nebyla nikdy odtržena od vnější sociální reality: Vždy si udržovala svou ekonomickou 
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soběstačnost, neb žáci museli za svá velmi často zdlouhavá studia platit, na což si vydělávali 
buď prodejem zemědělské produkce, kterou vypěstovali na nevelkých pozemcích 
přiléhajících k surau, nebo tak že se v surau vyučili některému z řemesel, a pak prodávali 
svou vlastní produkci (Steijn-Parvé 1855: 252 citován Dobbin 1977: 28). Proto největší surau, 
o nichž máme zprávy z konce 18. století, se nacházely v luhak Agam a Lima Puluh Koto, kde 
mohly těžit z obecného rozkvětu obchodu (Dobbin ibid.). Jejich žáci a absolventi jakožto 
aktivní obchodníci pak byli obzvlášť motivováni zavést do společnosti reformy založené na 
islámském právu v naději na usnadnění veškerých obchodních aktivit.  
Mnozí z absolventů byli prostřednictvím svých obchodních aktivit schopni nahromadit 
významné jmění, což jim umožnilo vydat se na pouť do Mekky – hadž, odkud se vraceli 
s ještě silnějším přesvědčením v nutnost uplatnění norem šaríjat především v záležitostech 
obchodu a dědického práva. V roce 1803 se pak z poutě do Mekky vrátili muži, kteří se tam 
stali svědky dobytí města představiteli reformního puristického hnutí Wahhabistů původem 
z východní Arábie a nechali se jím do velké míry inspirovat. Právě oni pak stáli u zrodu 
revivalistického islámského hnutí, jehož hlavním cílem se stalo prosazení islámského práva 
do praxe. Toto hnutí vstoupilo do historie pod názvem Padri – podle označení „muži 
z Pediru“, tedy ti kteří podnikli pouť do Mekky z ačežského přístavu Pedir (Dobbin 1974: 
330). 
Z  podání dotyčného Džalaluddina vyplývá, že v posledních desetiletích 18. století se 
kolem center muslimských bratrstev – tarekat soustředilo rušné společenské dění a mezi 
jednotlivými surau se zformovaly vazby vzájemné loajality, které přesahovaly příslušnost 
k nagari či suku. Všechna centra islámského učení přitom byla prostřednictvím hostujících 
učitelů v neustálém kontaktu s děním v centrech islámského světa v Mekce a Medině. Podle 
Džallaludinových zpráv v té době obzvlášť proslula oblast centrálního Agamu, kde působili 
čtyři vyhlášení islámští učenci – tuanku, označovaní jako „Orang Empat Angkat“ (Čtyři 
Vznešení) po nichž celá oblast vešla ve známost jako Empat Angkat. Není vůbec od věci 
povšimnout si ekologických poměrů této oblasti, která zahrnuje jak část úrodné náhorní 
plošiny prosperující z produkce rýže, tak vesnice na úpatí sopky Merapi, které prosperují 
neméně, ovšem z produkce cukrové třtiny, skořice a především kávy v zahradách 
otevíratelných do poměrně velkých výšek na svazích Merapi a také z řemeslné produkce – 
např. vesnice Canduang vstoupila ve známost výrobou střelného prachu, kterou se zabývaly 
zdejší ženy. Vesnice zabývající se intenzívní produkcí rýže a horské vesnice produkující 
zemědělské i řemeslné výrobky pro vnitřní obchod i pro export tak žily ve vzájemné funkční 
symbióze a celá oblast prožívala po vypuknutí kávového boomu ohromný ekonomický 
rozkvět. H. G. Nahuis, jeden z prvních evropských cestovatelů minangským vnitrozemím, 
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zaznamenal vysokou intenzitu kultivace kávovníků a skořicovníků v Canduang a rovněž se 
obecně zmiňuje o zjevném větším bohatství a prosperitě oblasti Empat Angkat, kde se zrodilo 
islámské revivalistické hnutí, oproti ekonomicky stagnující oblastem v Tanah Datar, kde 
k pěstování kávy docházelo ve srovnání poměrně okrajově a revivalistické hnutí zde bylo 
rovněž importem (1821: 170 citován Dobbin 1977: 30). Byl to zřejmě právě export kávy a 
skořice prostřednictvím nových obchodních partnerů z Ameriky, díky němuž si mnozí rodáci 
z Empat Angkat dokázali ušetřit dostatek peněz, aby mohli podniknout pouť do Mekky. 
Uvnitř oblasti Empat Angkat v nagari Kota Tuo, která patřila mezi vesnice s intenzívní 
produkcí rýže na náhorní plošině, působil jeden z nejvěhlasnějších iniciátorů reforem, známý 
jako Tuanku Nan Tua. Tento učenec byl znám hloubkou svého ponoření do studia dvou 
disciplin: islámské mystiky – ilmu hakikat a islámského práva – šaríjat. Přicházeli za ním žáci 
z celé oblasti darek. Tuanku Nan Tua se cítil znepokojen situací v luhak Agam, kde nejenže 
obyvatelstvo nedodržovalo základní muslimské povinnosti, nýbrž docházelo zde poměrně 
běžně ke znásilněním, vraždám, loupežným přepadením, prodeji rodinných příslušníků do 
otroctví za účelem profitu, sázení a hazardnímu hraní. Tuanku Nan Tua se proto ve svém 
učení začal zaměřovat na to, co je islámské a co islámu odporuje, jinými slovy na výklad 
šaríjat. V situaci velkého rozkvětu obchodu kdy se stalo běžným, že každý mladý minangský 
muž strávil určité období života obchodováním mimo svou nagari, upoutala jeho pozornost 
nejistota života i majetku, se kterou se tito muži museli dennodenně vyrovnávat, a oddal svůj 
život snaze o prosazování spravedlnosti pro obchodníky, kteří byli oloupeni nebo dokonce 
prodáni do otroctví. Jednal tím způsobem, že se pokoušel zjistit, ve kterých  nagari byli 
obchodníci drženi v zajetí, určit oblasti, kde k těmto nepravostem docházelo nejvíce, jakož i 
počty zmizelých obchodníků. Potom zřejmě za pomoci svých žáků a následovníků podnikal 
ozbrojené výhrůžné útoky na tyto nagari a nutil je k vydání jimi zadržovaných obchodníků. 
Na základě této činnosti vešel ve známost jako „patron obchodníků“ a „Sultan Alim“. Tuanku 
Nan Tuo byl ústřední osobností rané fáze islámského revivalistického hnutí v Minangkabau a 
mimo jiné sepsal soubor základních norem, kterými by se měly řídit obchodní vztahy a 
transakce podle islámské práva (Dobbin 1974: 329). 
Jeden z jeho žáků, známý po svém návratu z Mekky jako Haji Miskin, původem z Batu 
Tebal v Empat Angkat, se při své pouti v roce 1803 zřejmě stal svědkem ovládnutí města 
wahhabistickými reformisty (ibid.: 332). První představitel tohoto učení, Ibn Abd al-Wahhab, 
ve svém učení vyzýval muslimy, aby se vrátili  k autentickým čtyřem sunnám a zavrhli 
veškeré pozdější náboženské inovace jako uctívání kultu svatých apod., pozdějšího data než 
3. Století islámského letopočtu (Gibb and Kramers 1953: 618) Zajímavé je, že na rozdíl od 
něho raní wahhabisté nebyli filozofové, ale z velké části negramotní beduínští obchodníci. 
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V místě, kde se wahhabistické hnutí poprvé významně rozšířilo, panovala podobná nejistota 
života a majetku jako v Minangkabau té doby a jedním z cílů jeho vůdců bylo zajistit vnitřní 
mír a spravedlnost, čehož chtěli dosáhnout jmenováním emírů, kteří by spravovali jednotlivá 
území za asistence soudců a kadi, kteří měli vynášet rozsudky podle Koránu a sunna, přičemž 
nejčastějším trestem byly pokuty v dobytku (Burckhardt 1831: 117-119, 131, 135-6,139). Ve 
známost ovšem hnutí vešlo především svým puritánstvím a násilím: Kamkoliv wahhabisté 
přišli, ničili hroby svatých (ibid.: 108-9), zakazovali nošení hedvábí a zlatých a stříbrných 
ozdob nebo používání růženců (ibid.: 114-5, 128). Po svém vpádu do Mekky zlikvidovali 
všechny dýmky na tabák, které se jim podařilo nalézt, a vypálili obydlí poživačů hašiše 
(O’Kinealy 1874: 70). Přísně dodržovali čas jednotlivých modliteb a byli vyhlášení svou 
ukrutností a masakry ve válce se svými oponenty (Burckhardt ibid.: 176, 187-91). 
Inspirován tím, čeho se velmi pravděpodobně stal přímým svědkem, rozhodl se Haji 
Miskin po svém návratu do Minangkabau zvolit radikálnější přístup než jeho učitel, který se 
nikdy nedopustil fyzického ničení vesnic, jenž se provinily vůči obchodníkům. Rozhodl se, že 
šaríjat je třeba vymáhat všemi dostupnými způsoby, tedy i násilím a válkou. Vzhledem ke 
svému poměrnému oddálení od filozofie svého učitele Tuanku Nan Tuo přesunul Haji Miskin 
své aktivity z oblasti Empat Angkat do oblasti Enam Koto, rozkládající se na úpatích hor 
Merapi a Singgalang a v úzkém údolí mezi nimi, v polohách maximálně vhodných pro 
pěstování kávovníku, které zde bylo vskutku velmi rozšířené. Nejprve se usídlil v nagari 
Pandai Sikat, jejíž samotný název – v překladu „Šikovní řemeslníci“ vypovídá o tom, že se 
před začátkem kávového boomu specializovala na řemeslnou výrobu, specificky výrobu 
železných vojnic k rozbíjení tvrdých hrud půdy po orbě v méně úrodných oblastech, kde 
samotná orba k úpravě půdy není dostačující. Zde se nejdříve soustředil na zlepšení silnic a 
dopravní infrastruktury v oblasti, čímž se mu dařilo zlepšit bezpečnost a usnadnit 
obchodování. Získal si tak množství sympatizantů, a to i z řad panghulu, kteří měli rovněž 
zájem o zlepšení obecného pořádku. Potom se ale pustil do kázání proti praktikám, k nimž 
nenašel v Koránu žádné ospravedlnění, zvláště proti v Minangkabau hojně rozšířenému 
hazardnímu hráčství, kouření opia, kohoutím zápasům, pití palmové pálenky tuak a žvýkaní 
betelu. Svým radikálním přístupem zřejmě vyvolal silný odpor (Dobbin 1974: 332-3).  
Tyto praktiky, jako například kohoutí zápasy, byly totiž mimo jiné spojeny se všemi 
významnými obřadními příležitostmi – baalek, které představují významné přechodové 
momenty v životním cyklu jednotlivce (např. svatba) i komunity (např. dostavba nového 
velkého domu, oslava sklizně apod.), a příležitost k upevňování příbuzenských a sousedských 
vazeb, na nichž je založen celý společenský systém Minangkabau (de Jong 1952: 78-9). 
Z dostupných pramenů je nicméně zřejmé, že ani v pozdějších obdobích Padri, kteří se smířili 
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s celou řadou minangských tradic, které nebyly zcela v souladu s islámem, včetně 
matrilineárního principu v oblasti dědických práv, nikdy nebyli ochotni odstoupit od 
požadavku, že nezahájí své reformy v žádné nagari, která by se dříve nezbavila své arény pro 
kohoutí zápasy – galanggang. Tento požadavek přitom nepřestal narážet na silný odpor, neb 
aréna a hazardní hry, které se v ní odehrávaly, byly mimo jiné neodolatelným lákadlem i pro 
samotné obchodníky, vracející se z úspěšných obchodních cest. Padri ovšem trvali na svém 
přesvědčení, že jedině likvidace galanggang a vykořenění nemravných praktik s ní spojených, 
jako byly hazard a konzumace omamných látek všeho druhu, povede k úbytku dalších zločinů 
rozbujelých v Minangkabau, které se na hazardní hry podle nich bezprostředně vázaly.  
Když nakonec Haji Miskin demonstroval vážnost své věci vypálením místní balai, musel 
z vesnice uprchnout. Přechodně pak nalezl útočiště u Tuanku Mensiangan v  Koto Lawas, 
další nagari prosperující z produkce kávy a situované při nové obchodní trase z Agamu do 
Pariamanu. Toho přesvědčil na svou víru, ovšem i tentokrát byl po konfliktu s místními 
obyvateli znovu nucen prchnout (Dobbin 1974: 333). Přes prvotní roztržky, o jejichž motivaci 
nemáme přesné informace, nicméně nakonec v celé oblasti Enam Koto převážil vliv těch, 
kteří se postavili na stranu reforem a v době příchodu Holanďanů Enam Koto patřila mezi 
hlavní bašty Padri, s vesnicemi Pandai Sikat a Koto Lawas v čele. Mezi další původně 
řemeslně orientované nagari, které se pustily do kultivace kávy a v nichž došlo k přechodu na 
stranu Padri, byť i po násilné intervenci zvenčí, nicméně za podpory významné části vlastní 
populace, která bojkotovala obranu nagari, byly Sungai Puar nebo Bukit Betabuah (Dobbin 
1977: 31). 
Haji Miskin se po úprku z Kota Lawas ovšem přesunul do Bukit Kamang, což byla oblast 
ležící podél horského pásu tvořícího přírodní severní hranici luhak Agam, poněkud 
vzdálenější od nových obchodních stezek, na něž se koncentroval obchod s kávou. Šlo však 
rovněž o oblast, která se dávno před kávovým boomem soustředila na produkci skořice jako 
významného obchodního artiklu (ibid.: 32). Na soudobého holandského pozorovatele dělala 
Bukit Kamang při pohledu shora dojem zahrady obklopené kopečky, na nichž stály domky ve 
stínu ovocných stromů, arekových palem, v sousedství banánovníků a polí cukrové třtiny. 
Poloha na horských svazích a řeka protékající jeho středem činila z tohoto okrsku v očích 
holandského pozorovatele druhý Kanaán a množství kávovníkových zahrad podle jeho názoru 
muselo vesničanům zaručovat vysoké výdělky (Korthals 1847: 66-8 citován Dobbin 1977: 
32).  
V Bukit Kamang v té době působil další významný iniciátor hnutí Padri, Tuanku Nan 
Rinceh, rovněž bývalý žák Tuanku Nan Tua. Také on věnoval zvláštní pozornost obraně 
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oloupených obchodníků ve své oblasti, a to sice za podpory svého guru. Po příchodu Tuanku 
Miskin a v reakci na jeho kázání o násilné konverzi tito dva připravili plán na nevybíravé 
převrácení každé vesnice na Sumatře na víru a postupně se jim dařilo získat pro své hnutí 
spojenectví mnohých tuanku z oblasti Agamu (Dobbin 1974: 334). Konflikt, který se měl 
proměnit v občanskou válku byl na spadnutí.  
Jednou z událostí, které zapůsobily jako rozbuška, byla výprava proti výše zmíněné 
nagari Bukit Betabuah: Někteří lidé z této nagari stáli za únosy pěti synovců Tuanku Nan 
Rinceh a přes intervenci Tuanku Nan Tuo byli pouze dva z nich propuštěni. Ve stejné době se 
tato nagari rozhodla zbudovat nový ring pro kohoutí zápasy – galanggang, a když Tuanku 
Nan Tuo, jemuž se tato zpráva donesla, zavítal do nagari, aby kázal proti tomu 
nemuslimskému jednání, on a jeho stoupenci byli obklíčeni ozbrojenými muži a donuceni dát 
se na útěk.  
Nejen v návaznosti na tuto událost jeho stoupenci přicestovali do Kota Tua a pokusili se 
získat svého starého guru pro svůj plán obecného zákazu všech minangských praktik, které 
nenalézají žádnou oporu v Koránu, a následné trestání každé neposlušnosti smrtí. Obě strany 
vstoupily do diskuse na základě Koránu a právních knih, přičemž Tuanku Nan Tua prohlásil, 
že interpretovat Korán v tom smyslu, že nařizuje absolutní trest pro ty, kdo se v pozemském 
světě dopustili špatného chování, odporuje záměrům Proroka a odkázal své žáky na pasáže 
Koránu, které navádí věřící ke zprostředkování příměří a k mírumilovnosti. Rovněž namítl, že 
žádná nagari by se neměla stát obětí násilných útoků, pokud je možno dokázat, že v ní žije 
alespoň jeden pravověrný muslim.  
Tuanku Nan Rinceh a jeho stoupenci tak starého guru do svého tábora nezískali, avšak 
sami zůstali přesvědčeni o správnosti svého plánu, a obě strany se tak definitivně rozešly. Do 
čela hnutí byl na to formálně jmenován Tuanku Mansiangan, jakožto přímý potomek prvních 
šejchů bratrstva Šattaríjah na Sumatře, zatímco Tuanku Nan Tuo byl prohlášen za mnicha. 
Následně se Tuanku Nan Rinceh vrátil do Bukit Kamang a na slavnostním shromáždění, na 
nějž byli pozváni místní panghulu, vyhlásil svůj nový pořádek, založený na čtyřech zásadách: 
víře, obřízce, abstinenci a pěti denních modlitbách. Všechny zlozvyky starého řádu jako 
žvýkání tabáku, kohoutí zápasy a další byly zakázány, mužům bylo nakázáno nosit vous a 
oblékat se pouze do bílého, ženy si musely zahalit tváře a místa pro koupání byla oddělena 
pro každé pohlaví. Porušení zákazů mělo být napříště přísně trestáno, a to i smrtí a zabavením 
majetku provinilých osob. Fanatický Tuanku Nan Rinceh brzy prokázal vážnost svých slov 
zabitím vlastní tety, staré ženy, kterou přistihl navzdory zákazu žvýkat tabák.  
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Pro panghulu byl toto nepochybně velmi jasný signál, že kontrola nad spravedlností a 
tedy autorita obecně se tímto přenáší na stranu tuanku. Ti postupně v ovládnutých nagari 
zaváděli nový správní systém podobný tomu, který zavedli v Arábii wahhabisté: Systém 
založený na dosahování konsensu nahrazovali systémem rozhodování jediného muže – 
imama, jemuž pomáhal kadi, který zakládal svá rozhodnutí výhradně na Koránu (ibid.: 334-8, 
rekonstrukce podle rukopisu Džalaluddina). Tak mělo být dosaženo urychlení a zefektivnění 
procesu vynucování práva.  
Na rozdíl od předešlých působení Haji Miskin v Pandai Sikat a Koto Lawas proběhla 
konverze v Bukit Kamang poměrně velmi hladce, neboť většina jejích obyvatel byla zapojena 
do vnějšího obchodu a tito obchodníci uvítali snahu o zavedení komerčního systému 
založeného na islámském právu, které mělo usnadnit vzájemné obchodní vztahy a transakce 
na velké vzdálenosti, při nichž uplatnění tradičního systému vynucování spravedlnosti 
prostřednictvím panghulu bylo značně problematické. 
Obecně se dá říct, že stoupenci hnutí v luhak Agam z impulsu Haji Miskin a Tuanku Nan 
Rinceh brzy přistoupili k akcím, které měly násilným způsobem získat pod jejich kontrolu 
jednu nagari po druhé. Opět je zde podstatné, že představitelé ligy Tuanku Nan Salapan, 
kterou po roce 1811 zformoval ze svých stoupenců Tuanku Nan Rinceh, se rekrutovali 
výhradně z horských vesnic s významnou produkcí kávy. Konverze v těchto vesnicích 
proběhly přes počáteční spory vesměs hladce, zatímco vyšší míra násilí nastoupila ke slovu až 
ve chvíli, kdy se „tuanku z hor“ jali nutit ke konverzi nagari z „rýžových oblastí“ náhorní 
plošiny (Dobbin 1977:32). Dobbin si rovněž všímá toho, jak se v průběhu následné občanské 
války výrazně projevily napětí a řevnivost mezi jednotlivými nagari, zejména těmi, které 
náležely k opačným laras: Nagari Koto Piliang, které měly výsadní postavení v systému 
královské správy s centrem v Pagaruyungu a s ním spojený vysoký společenský status, se 
nyní často stávaly objektem útoků islámských reformistů, ale i příslušníků těch nagari Bodi 
Caniago, které se přidaly na jejich stranu mezi prvními, motivovány nespokojeností se svým 
podřadným postavením v rámci starého systému a nadějí na vylepšení. Obdobně i historicky 
mladší nagari Bodi Caniago využily příležitosti k často dost násilné formě pomsty na 
historicky starších nagari Bodi Caniago, jejichž postavení bylo z logiky systému segmentace 
nagari a společenské hierarchie založené na principu seniority nadřazené. Objektem násilných 
útoků Padri se staly i vesnice v oblasti Empat Angkat, odkud pocházel a kde působil první 
duchovní guru celého reformistického hnutí, neboť tyto nagari přináležely do aristokratické 
laras Koto Piliang. Odůvodněnosti těchto útoků jasně nasvědčuje fakt, že silná opozice proti 
hnutí vedenému Tuanku Nan Rinceh se koncentrovala zejména do oblasti Batipuah, jejíž 
nagari příslušnosti Koto Piliang dříve rovněž hrály významnou roli v udržování královských 
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zlatých stezek směřujících přes jezero Singkarak do Padangu. Dobývání celých oblastí na 
stranu tábora padri bylo usnadněno řevnivostí mezi jednotlivými nagari i v tom smyslu, že 
tyto nebyly schopny spojit se za účelem společné obrany, nýbrž naopak se často stávalo, že 
dříve dobytá nagari se podílela na útocích na nagari sousední v naději, že se jí při drancování 
alespoň částečně podaří vykompenzovat své vlastní ztráty.  
Dalším slabým místem starého systému, kterého se stoupencům padri dařilo dobře 
využívat, byla vnitřní hierarchická nerovnost mezi starousedlíky a pozdějšími přistěhovalci: 
Jednou z dobře fungujících strategií bylo vyslat do nagari, která se měla stát předmětem 
útoku, chudé muslimské učence a kazatele – malimy, kteří následně přesvědčili chudé vrstvy 
jejího obyvatelstva o tom, že pokud se při útoku přidají na stranu padri a budou bojkotovat 
obranu nagari, budou se po porážce bohatých a vlivných moci radovat z materiálního zisku, 
který budou moci využít ve svůj vlastní prospěch. V některých nagari pak stačilo, že se pod 
dojmem stále rostoucího vlivu padri v Minangkabau její vlastní malimové jednoduše osmělili 
a jali se bojkotovat činnost panghulu do té doby, až se jim podařilo získat nagari pod vlastní 
kontrolu, aniž by muselo nutně dojít k násilnému střetu (1974: 337).  
Na rozdíl od luhak Agam v luhak Lima Puluh Koto – oblasti, jejíž obyvatelé byli 
v Minangkabau obecně známi jako obchodníci par excellence, docházelo ke 
konverzím mnohem méně často násilným, jako spíš smířlivým způsobem, a to i z toho 
důvodu, že probíhaly ještě před rozchodem radikálních reformistů s představiteli umírněného 
směru v čele s Tauanku Nan Tuo (ibid.: 341). V Lima Puluh Koto na rozdíl od Agamu také 
neexistovaly tak výrazné rozdíly v ekonomice výše a níže položených vesnic, nýbrž i 
obyvatelé typicky rýžových vesnic včetně mnohých panghulu se zde zabývali souběžně 
zemědělstvím i obchodem.  
Holandský pozorovatel v roce 1834 popisuje, že „většina panghulu a vůbec všech vysoce 
postavených osob v Lima Puluh Koto je zároveň obchodníky a mnozí z nich pěstují své 
obchodní vztahy už po spoustu let“ (Müller 1834: 30 citován Dobbin 1977: 33), což bylo 
zřejmě spojeno s obrovským rozvojem obchodu s Penangem po řece Siak. Nejen trh 
v Payakumbuh byl znám svým čilým obchodním ruchem a širokým spektrem nabízeného 
zboží. Tato obecná orientace na obdchod zjevně vzhledem k vysokému zájmu o bezpečnost 
obchodu vedla k poměrně hladkému a vstřícnému přijetí reforem padri, které se zdály být 
zcela v zájmu dalšího rozvoje oblasti.   
Pro Lima Puluh Koto je, dá se říci, charakteristický případ nagari Air Terbit ležící 
částečně na úrodné náhorní plošině a částečně na svazích hory Sago. Právě horské výběžky 
byly podle holandského pozorovatele osázeny kávovníkovými keři, které vynášely svým 
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majitelům, kteří si často stavěli svá obydlí přímo mezi nimi, významné zisky. Nábožensky 
náruživý malim z Air Terbit kolem roku 1812 pozval do své nagari kazatele Haji Miskin, aby 
je přesvědčil o účinnosti svých metod. Když se Haji Miskin setkal s nízkým ohlasem, pozval 
do nagari Tuanku Nan Tuo, kterého dobře znali co by pokořitele sousední nagari Taram, 
v doprovodu asi 40 následovníků. Po této návštěvě se místní panghulu dohodli, že bude 
nejmoudřejší vyhlásit svou podporu názorům Tuanku Nan Tuo, přihlásit se k víře a souhlasit 
s doržováním šaríjat. Na veřejném shromáždění svolaném k této příležitosti pak oficiálně 
vyhlásili, že jsou „putih“ – tedy „bílí“, stoupenci islámu (Dobbin 1974: 341).  
Dobbin shrnuje, že většina nagari v Lima Puluh Koto prošla tímto druhem nenásilné 
konverze a dovozuje, že se zdá velmi pravděpodobné, že tomu tak bylo proto, že zde bylo 
velké množství obchodníků, kteří vnímali jisté výhody samosprávy typu padri, zejména ve 
smyslu zajištění bezpečného zázemí pro obchod prostřednictvím efektivního 
systému vymáhání spravedlnosti (ibid.). A vskutku pod správou padri nagari v této oblasti 
v následujícím období ještě více vzkvétaly, čehož si dobře všimli i holandští pozorovatelé. 
Kromě obchodování po řekách směrem na východ do Penangu, se po založení Singaporu ve 
20. letech 19. století začala vyvážet káva, skořice a gambir po řece Kampar přes překladiště v 
Pelalawanu i do tohoto přístavu, kde byla tato produkce směňována za bavlněné látky, sůl ze 
Siamu a průmyslové výrobky z Anglie a z Číny, které zde byly k dostání za podstatně nižší 
ceny než u Holanďanů v Padangu. Vzhledem k tomu, že i vesnice nepříhodné ke kultivaci 
kávy mohly produkovat skořici a gambir, byla do obchodu v Lima Puluh Koto zapojena 
evidentně mnohem větší část populace než v oblasti Agam a rovněž daleko větší počet mužů 
se každoročně vydával na dálkové cesty za obchodem po proudu řeky Kampar. Holandský 
pozorovatel Burger (1834) citovaný Christine Dobbin (1974: 342) potvrzuje, že v roce 1833 
kdy oblastí projížděl, zapůsobil na něho svou atmosférou prosperity obzvláště luhak Lima 
Puluh Koto, kde v porovnání s jinými částmi Minangkabau spatřil daleko větší množství 
velkých výstavních domů, velmi dobře udržované cesty a mosty (1834: 204), byl nadšen 
ohromnou nabídkou zboží na trhu v Payakumbuh, jakož i spořádaností prodávajících a 
nakupujících, kteří mezi sebou údajně nesmlouvali. Nadto získal dojem, že většina místních 
obyvatel je nějakým způsobem zapojena do vnitřního či vnějšího obchodu (ibid.: 215-16). 
Nejkrutější boje se za války Padri odehrály v luhak Tanah Datar – na historickém území 
minangksých rajů s největším počtem „aristokratických“ nagari Koto Piliang, které kdysi 
kontrolovaly obchod se zlatem a zároveň také oblasti nejjednoznačněji orientované na 
intenzívní zemědělství vzhledem k úrodné půdě, která zdejším vesnicím zajišťovala 
soběstačnost v zásobování rýží, ovocem i zeleninou, takže kultivace kávy zde probíhala zcela 
okrajově s výjimkou méně úrodných okrajových horských oblastí na severní a východní 
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hranici luhak a na severovýchodních svazích sopky Merapi (Dobbin 1977: 35). Produkce a 
obchod s kávou se v této nejúrodnější části náhorní plošiny vyskytovaly v tak omezené míře, 
že rozhodně nebyly sto nahradit výpadek obchodu se zlatem. Předvídatelně ve světle 
předchozího výkladu se hnutí Padri v Tanah Datar uchytilo právě jen ve výše zmíněných 
horských oblastech na jeho východní hranici a ve vysokohorských polohách na svazích 
Merapi (Rau-Rau, Tabatpatah, Salimpaung, Tanjung Alam) kde se od konce 18. století 
rozvíjela produkce kávy, jíž předcházela již dříve orientace na řemeslnou produkci, např. 
tavbu železa a výrobu zbraní v Salimpaung nebo produkci cukru v Tanjung Alam.  
Nejvýznamnějším centrem moci Padri v Tanah Datar se ovšem stala nagari Lintau 
z oblasti na jeho východní hranici, oddělené od úrodné náhorní plošiny na západě horskými 
svahy. Podle holandského popisu z té doby ležela Lintau v horském údolí dobře zásobovaném 
vodou z horských říček a potoků umožňujících dostatečné zavodnění svažitých rýžových 
políček poskytujících dostatečné množství potravy, se  sídly rozmístěnými na vrcholech 
kopců uprostřed kávovníkových zahrad, které musely svým majitelům přinášet nemalý profit 
(Korthals 1847: 50 citován Dobbin 1977: 35-36). Právě toto místo bylo sídlem 
nejvýznamnějšího představitele Padri v Tanah Datar, Tuanku Lintau, který vystudoval 
v náboženských školách v Pasamanu – oblasti při západním pobřeží, která odmítla uznat byť i 
formální svrchovanost Pagaruyungu, což mohlo mít významný vliv na zformování jeho 
postoje vůči královské rodině, jejíž autoritě se rozhodl učinit definitivní konec (Dobbin 1974: 
339). Činnost Tuanku Lintau se podobala činnostem typickým pro všechny stoupence hnutí 
Padri v té době: vystavěl ve své nagari největší mešitu, která kdy stála v horské oblasti 
Minangkabau, ale zejména se soustředil na zaručení bezpečnosti a průchodnosti obchodních 
stezek, které z Lintau vedly k horním přítokům řek Kampar Kiri a Indragiri a po nich na 
východní pobřeží. Tudy probíhal vývoz vyprodukované kávy a dovoz bavlněných látek, 
hedvábí a soli (Müller 1834: 32-4 citován Dobbin 1977: 36). 
Co se týče královské rodiny, snažil se nejdříve Tuanku Lintau raji z Pagaruyngu 
přesvědčit, že je v jejich vlastním zájmu, aby společnost v Tanah Datar prošla reformou, 
k jaké došlo dříve v luhak Agam. Po té co svou kazatelskou činností, ale také zabíjením, 
vypalováním a pleněním vesnic, které odmítly podstoupit nápravu, začal pronikat stále dále 
na západ, vládcové Pagaruyungu se zalekli a někteří členové královské rodiny vstoupili 
s Tuanku Nan Lintau do ozbrojeného konfliktu. Ten si uvědomil, že budoucnost bude patřit 
buď jeho reformám, nebo královské rodině a rozhodl se jednat rychle a radikálně: Pozval 
představitele Pagaruyungu do Koto Tengah, tři čtvrtě hodiny chůze z královského sídla, pod 
záminkou, že budou rokovat o jeho učení a způsobech, jakými má být uváděno do praxe. 
Během diskuse, která následovala po společné hostině, Tuanku Nan Lintau náhle vystoupil 
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proti členům královy rodiny, kteří proti němu bojovali a vznesl vůči nim několik obvinění, 
včetně toho že jsou nevěřící. Následně byli hosté obklíčeni a mnozí na místě zabiti, včetně 
dvou králových synů, zatímco pouze třetímu se podařilo uprchnout do Jambi (Dobbin 1974: 
340, Francis 1839: 140-1). V následujícím období Tuanku Nan Lintau několikrát za sebou 
vyplenil a vypálil bývalá královská sídla v Pagaruyungu a Suruaso (Dobbin ibid., Raffles 
1835: 425) a postupně donutil ke konverzi většinu nagari v Tanah Datar. Podle některých 
zpráv se oženil s dcerou svrženého Raji Ibadat (krále náboženství), založil své ústřední sídlo 
v jeho bývalém sídelním místě v Sumpur Kudus a rovněž na sebe strhl veškeré pravomoci 
dříve spojené jak s funkcí Raji Ibadat, tak s funkcí Raji Adat a podmanil si i další bývalé 
představitele královského dvora (Dobbin ibid.). Někdejší zlatá stezka z Tanah Datar byla 
v této době už tak nedůležitá, že se o ni Tuanku Lintau ani nezajímal. 
Teprve ve 20. letech 19. století se rozpoutaly boje o stezku z Menganti směrem 
k hornímu toku řeky Indragiri. Představitelé Pagaruyungu a jejich stoupenci si byli nuceni 
uvědomit, že jejich instituce definitivně ztratila nejen svou ekonomickou, ale rovněž i svou 
politickou základnu. Tehdy – v roce 1819 se Holanďané po přechodném období válek 
v Evropě, kdy se ze Sumatry na nějakou dobu stáhli, vracejí zpět do Padangu a zbylí 
představitelé Pagaruyungu se na ně obrací jako na své staré obchodní partnery s prosbou o 
pomoc s vytlačením Padri z Minangkabau. V roce 1820 pak podepisují smlouvu, podle níž 
výměnou za vojenskou pomoc v boji proti Padri a za zachování adatu a svých mocenských 
pozic podstupují Holanďanům Pagaruyung, Suruaso a veškerá území Minangkabau. Všichni 
podepsaní jsou příznačně představiteli nagari Koto Piliang, které hrály roli významných 
stanovišť při tradičních zlatých stezkách: kromě Pagaruyungu a Suruaso jsou zastoupeny tři 
nagari z oblasti 20 Koto ležící na pobřeží jezera Singkarak či tvrdošíjně pro-královské 
Batipuah (Dobbin 1977: 37). Zvrátit tok historie se jim však přesto nepodařilo: Po vytlačení 
Padri z oblasti Tanah Datar se sice někteří vrátili do svých sídel, odtud však mohli nadále 
vládnout jen velmi formálně – pod přísnou kontrolou a v souladu s představami holandských 
kolonizátorů. Oblasti pod jejich byť i formální kontrolou navíc s koncem obchodu se zlatem 
definitivně ztratily svůj význam ve prospěch nových center obchodu v oblasti Agam, za 
Holanďanů nově především Bukittinggi (ibid.).  
Díky výše popsanému zoufalému kroku představitelů Pagaruyungu, který byl většinou 
Minangkabauců vnímán jako velezrada, to tedy byli nakonec Holanďané, nikoliv Padri, komu 
se podařilo získat kontrolu na celou oblastí Minangkabau. Nicméně je důležité povšimnout si, 
že přes veškeré počáteční ambice hnutí padri, se ani v čase před jejich porážkou Holanďany 
na konci 30. let 19. století jeho představitelům nikdy nepodařilo utvořit skutečně jednotnou 
frontu, ani jediné centrum moci. Žádný z jejich představitelů se neodvážil převzít roli Raji 
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Alam a ani po té co Holanďané ve smlouvě o příměří z roku 1825 uznali čtyři tuanku včetně 
Tuanku Lintau za představitele čtyř oblastí, které v té době byly reálně pod jejich správou, 
nedokázali si tito muslimští představitelé, vědomi si svého nízkého společenského původu, 
nárokovat žádný vyšší status. I v období padri tak zůstala moc v Minangkabau rozdrobená 
mezi početné náboženské vůdce, kterých bylo nakonec stejně mnoho jako panghulu, jejich 
sféry vlivu byly rovněž tak omezené a nakonec mezi nimi docházelo ke stejnému 
nekonečnému hašteření jaké dříve sami kritizovali na správě panghulu (Dobbin 1974: 342).  
Nejvýznamnějším výsledkem hnutí padri tak zřejmě byla podstatně vyšší míra asimilace 
náboženské doktríny v rámci minangského adatu v roli ideální normy pro chování. Došlo 
k nové formulaci definice adatu, v němž byla pozice islámu posílena, poté co byl jasně 
identifikován jako jediný výchozí soubor norem pro chování, zatímco od adatových regulací 
se nadále očekávalo, že budou vždy konkrétní aplikací náboženských norem, tak jak je to 
obsaženo v přísloví: „Agamo mangato, adaik mamakai“ (Náboženství přikazuje, adat příkazy 
aplikuje v praxi). Rovněž z tohoto období se datuje rozdělení adatu na adat islamiah, který je 
v souladu s náboženskou doktrínou, a adat jahiliah, který náboženské doktríně odporuje, a je 
proto definován jako „adat, který je opravdovým adatem – čili nejvyšší posvátnou kategorií 
adatu - adaik nan sabana adaik zakázán“ (Abdullah 1966: 15). Prohlubující se absorpce 
náboženství do společnosti je zjevná i z rostoucího počtu náboženských škol v následujícím 
období a jejich plného začlenění do pletiva společnosti, jakož i z prestiže přiznávané 
společností náboženským učitelům, která v tomto období podle dostupných pramenů  
významně převýšila prestiž tradičních adatových představitelů (Verkerk Pistorius 1869: 423 – 
452). 
 
5.5 Vývoj relativního postavení adatu a islámu a odlišení jejich sfér působnosti 
v důsledku působení holandské koloniální administrativy  
Příchod Holanďanů významně narušil probíhající syntezi obou systémů a dá se říct, že 
došlo k pokusu přesměrovat historický vývoj v Minangkabau intervencemi ve sféře politické i 
ekonomické. Holanďané se snažili potlačit islámský živel mimo jiné i proto, že převážná část 
obchodu s ním spojená byla orientována na východní pobřeží, které měli pod kontrolou jejich 
angličtí konkurenti: Od založení Singapuru Angličany se značná část obchodu přestěhovala 
na úkor holandských zájmů z Padangu právě sem. Holanďané se proto po celou dobu svého 
působení v Minangkabau snažili blokovat obchod s východním pobřežím, což se jím 
v maximální míře podařilo, mimo jiné i proto, že nikdy nepřistoupili k vybudování moderních 
komunikací směrem na východ a namísto toho soustavně rozvíjeli dopravní infrastrukturu 
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mezi vnitrozemím a západním pobřežím (Kato 1977: 141) .Naopak představitele adatu 
holandští kolonisté protěžovali, neboť se rozhodli využít jich a jejich pozic ve stávajícím 
systému samosprávy při budování systému koloniální administrativy nad úrovní nagari (viz 
Kahn 1976). V konečném důsledku tím však vyvolali výrazný pokles prestiže adatových 
představitelů mezi řadovými Minangkabauci, kteří si brzy všimli, že Holanďany uznávaní a 
v případě některých Holanďany nově vytvořených funkcí i přímo jimi jmenovaní panghulu se 
stávají loutkami v rukou kolonizátorů, kteří jejich prostřednictvím kontrolují obyvatelstvo tak, 
aby pracovalo v jejich prospěch: Holanďané se rozhodli získat úplnou kontrolu nad veškerou 
produkcí kávy v Minangkabau a dosáhnout její maximalizace. Proto vzápětí po převzetí 
kontroly nad oblastí zavedli systém nucené kultivace kávy, přičemž kontrolu nad jeho 
každodenním fungováním svěřili jim uznávaným, případně na vyšších úrovních správy jimi 
samotnými uměle jmenovaným panghulu. Mimo to přišli Holanďané také se zavedením 
nejrůznějších druhů poměrně vysokých daní, jejichž výběr rovněž zajišťovali panghulu, kteří 
byli odměňováni podílem z celkové vybrané částky. Došlo tak k absolutnímu převrácení 
logiky sociálního uspořádání vycházejícího z adatu. 
Podle ní by jednotlivec v pozici kemenakan (synovec/neteř) měl uznávat autoritu mamaka 
(matčina bratra nebo jiného nejstaršího mužského příslušníka rozšířené matrilineární rodiny), 
a ten by se měl spolehnout na svého panghulu (mužskou hlavu matrilinie nebo jejího 
segmentu, která je volena střídavě z řad mužských příslušníků matrilineárních rodin, které 
odvozují svůj původ přímo od zakladatelů dané nagari). Panghulu by ovšem svá rozhodnutí 
měl vždy zakládat na konsensu – mufakat, který vyjadřuje přání a moudrost celé komunity. 
V této hierarchii autority je jedinec pod plnou kontrolou společnosti, zároveň je však jasně 
zdůrazněno, že kemenakan nejsou jen objektem politické autority, nýbrž také jejím zdrojem. 
Navenek je sice panghulu králem své matrilinie, ovšem v pravé podstatě věci má být 
především nástrojem, který vykonává vůli komunity kemenakan, jenž si ho zvolila za svého 
představitele, ochránce, rádce a soudce. Autorita panghulu není založena na osobním 
charisma a už vůbec ne na podpoře nějaké vyšší autority shora, nýbrž na legitimitě, kterou do 
instituce panghulu vkládají jeho kemenakan. Panghulu „je veliký, protože ho velkým činí jeho 
kemenakan“. Jeho právo je založeno na sakato alam – koncensu jeho malého světa, jeho lidí. 
Vyjádřeno adatovým příslovím: „Kamanakan barajo ka mamak, mamak barajo ka panghulu, 
panghulu barajo ka mupakat, mupakat ko basandi kapado patuik jo mungkin, nan patuik jo 
mungkin barajo ka nan bana, nan bana badiri sandirinyo“. [Jednotlivec spadá pod autoritu 
svého strýce z matčiny strany, strýc z matčiny strany uznává autoritu hlavy své matrilinie, 
hlava matrilinie se podřizuje konsensu, neb z konsensu se vždy rodí co je správné a možné, 
přičemž co je správné a možné vychází z pravdy, která existuje zcela nezávisle]. 
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Minangkabauci říkají, že panghulu je svým kemenakan zavázán dluhem zodpovědnosti a 
povinností, na které musí pamatovat po celou dobu výkonu své funkce. Penghulu je tedy 
v podstatě pouze vykonavatelem vůle celé komunity a vystupuje jako moudrý a spravedlivý 
ochránce těch, kteří se svěřili pod jeho ochranu. Adatové přísloví ho přirovnává k „velkému 
stromu, který stojí uprostřed pole, jeho kořeny jsou místem k sezení, jeho větve slouží 
k zavěšení nákladu, jeho listy chrání před sluncem a o jeho kmen je možno se opřít“ - [Kayu 
gadang di tangah ladang, ureknyo tampek baselo, dahannyo tampek bagantuang, daunnyo 
tampek balinduang, batangnyo tampek basanda]. 
Holandští kolonizátoři ovšem spatřovali v panghulu jediné přirozené autority, s jejichž 
pomocí mohli celou společnost Minangkabau řídit shora v souladu se svými zájmy, mezi něž 
patřila primárně exploatace celé oblasti a jejích obyvatel za účelem maximalizace 
ekonomických zisků. Zavedení této jejich představy do praxe, jakkoliv se nikdy nepodařilo 
stoprocentně, bylo ovšem faktickým podseknutím kořenů, na nichž spočívala přirozená 
autorita adatových představitelů. Tato situace se odráží i ve scénářích divadla randai 
pocházejících z tohoto období, v nichž se často objevuje postava špatného mamaka, který, 
puzen sobeckou vidinou vlastního zisku, zneužívá svých práv a zapomíná na své povinnosti 
(viz například už dříve zmíněný Datuk Andiko z kaby Sutan Lanjungan). Z jeho chování 
vzešlé utrpení rodiny zpravidla ukončuje až jeho synovec – kemenakan, který v souladu 
z obecně uznávanou normou postaví své závazky vůči rodině nad svá práva a zpravidla 
s pomocí vlastního kapitálu nashromážděného usilovnou pílí v podnikání v rantau vykupuje 
zpět půdu dříve zastavenou mamakem a dokonce ještě znovuzískaný majetek svou činorodostí 
rozšiřuje, a navrací tak své rodině, především své sestře a jejím budoucím potomkům – svým 
kemenakan, bezpečné ekonomické zázemí, o něž je nezodpovědný strýc připravil. Tímto 
způsobem vlastně obnovuje instituci mamaka. Jeho úspěch je však založen na individuální 
iniciativě a individuální ekonomické úspěšnosti. 
Zatímco tradiční adatová struktura se stává nástrojem výkonu zvůle chamtivých cizinců, 
kteří šíří sémě nenasytnosti i mezi adatové funkcionáře, jež drží pod svou kontrolou, jedinou 
cestou úniku z tohoto zkorumpovaného systému moci nabízí merantau, jako cesta 
k ekonomické úspěšnosti zakládající sílu, která je sto postavit se zkorumpovaným tradičním 
strukturám. V lidových vyprávěních se z dané situace vyplývající hodnotový posun projevuje, 
jak při důkladném rozboru velkého množství vyprávění kaba vypozoroval Umar Junus 
(1984), tím způsobem, že na rozdíl od tradičních kab, v nichž je středobodem příběhu 
mocenský boj s nějakým špatným a nepřátelským cizincem – vetřelcem, ze kterého může 
kladný hrdina vyjít vítězně často jen za použití nadpřirozené moci, kterou se mu podaří 
nějakým způsobem získat, v novějších kabách z období holandské kolonizace vystupuje 
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velmi často v roli nepřítele nezodpovědný špatný mamak a boj s ním se přesouvá na úroveň 
ekonomického soupeření. Spravedlivý synovec, který klade závazky vůči své rodině výše než 
své osobní zájmy a nároky, vlastním přičiněním shromažďuje majetek, a tak získává 
postavení, které není závislé na libosti cizích kolonizátorů: Stává se tak bohatým a tedy 
nezkorumpovatelným novým ideálním mamakem, který navrací své rodině čest a postavení, 
kterých pozbyla v důsledku nedbalosti předchozího mamaka, který ji uvrhl do chudoby. Slovy 
tradičního minangského přísloví: „membangkitkan batang tarandam“ [vytáhne z vody a vztyčí 
potopený kmen]. 
Zde se znovu vracíme k momentu, kdy se navracevší se městští migranti – obchodníci, za 
nové ekonomicko-politické konstelace poprvé stávají vážnými konkurenty tradičních 
adatových elit (viz kapitola 4.3c). Můžeme si dále dovodit, že na síle nabývající obchodnické 
prostředí, které vždy inklinovalo k islámské ideologii, pozdvihne i význam náboženství ve 
společnosti. Ostatně právě islámské právo jim poslouží jako zdroj argumentace ve prospěch 
práv jednotlivce – obchodníka, oproti korporátním právům matrilineárních příbuzenských 
skupin. Například šejk Achmad Chatib, který byl koncem svého života znám v Mekce jako 
imam Al-Minangkabawi, odsoudil matrilineární dědické právo jako kacířskou praxi, která se 
rovná oloupení vlastních dětí. Jeho argument byl však v Minangkabau vnímán jako krajně 
radikální a nikdy nenašel dostatek stoupenců. Šejk Bayang z bratrstva Nakšabandíjah v reakci 
na jeho výrok dokonce vystoupil se sarkastickým prohlášením, že pokud by tato teze byla 
pravdivá, znamenalo by to, že všichni Minangkabauci díky svému adatovému systému přišli 
ke svému majetku nelegitimně, a tudíž také samotný imam žije v hříchu, když přijímá 
almužny od minangských poutníků, neb tyto dary mají svůj původ v oněch „prokletých” 
majetcích, které se běžně stávají vstupním kapitálem jak pro veškeré obchodní aktivity v 
rantau, tak konečně i pro merantau duchovního typu – poutě do Mekky. Chatib, který zemřel 
v roce 1915 v Mekce, se po této zdrcující kritice mezi své podle jeho přesvědčení kacířsky 
žijící soukmenovce už do své smrti nikdy nepodíval (Abdullah 1985:142-143). 
Pozdější modernistické reformní islámské hnutí, které se v Minangkabau rozvinulo ve 30. 
letech 20. století pod názvem Kaum Muda, nikdy nevystoupilo s tak radikální kritikou 
matrilineárního dědického práva, nicméně o posílení otcovských práv nadále usilovalo, a tak 
nakonec přistoupilo na kompromis zřejmě v mnoha oblastech praktikovaný už od 60. let 19. 
století, spočívající ve formulaci dvou odlišných kategorií majetku: tzv. pusako tinggi – 
dědičný majetek v korporátním vlastnictví matrilinie (zejména zemědělská půda a velké 
domy) a pusako rendah – majetek nashromážděný jednotlivcem na základě vlastního úsilí v 
průběhu života, s nímž mohl tento jedinec napříště libovolně nakládat a po své smrti jej mohl 
odkázat svým vlastním dětem (ibid:143). Situace ovšem zůstala nejasná pro ty poměrně časté 
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případy, kdy vlastním přičiněním shromážděný majetek měl prapůvod v počáteční investici 
části dědičného pokladu, který bývá reinvestován za účelem dalšího rozšíření. Podle 
Hazairina nemohlo k vyřešení rozporu mezi adatovým a islámským dědickým právem dojít do 
té doby, dokud se ulamové opírali pouze o kodifikovaný fikh, který na rozdíl od pravého 
islámského dědičného práva, které je založeno na jasných bilaterálních principech, vychází z 
idžmak ulamů, jejichž interpretace Koránu a Hadísů je zjevně podbarvená sociální strukturou, 
ze které se oni sami rekrutovali (1956). Bezpodmínečná oddanost kodifikovanému fikhu – 
taqlid, byla charakteristická pro stoupence starších směrů islámu v Minangkabau, zatímco 
modernisté na jeho místě od počátku 20. století prosazovali iqtihad, tedy interpretaci právně-
náboženských textů na základě logického uvažování a znalosti práva. 
Ve 20. a 30. letech 20. století zažívá islám v Minangkabau vůbec novou vlnu oživení, 
tentokrát však nikoliv ve své puristické podobě, nýbrž naopak jde o stoupence moderních 
reforem, které se zaměřují především na oblast vzdělávání. Po roce 1926 přichází do 
Minangkabau z rantau na Jávě modernistické reformistické islámské hnutí Muhammadiyah, 
postavené na principu tauhid – tj. vyznání víry v jediného Boha za účelem vymýcení 
nejrůznějších náboženských přežitků. Stoupenci Muhammadiyah zakládají školy s moderními 
metodami vyučování, které nahrazují automatické memorování, přicházejí s náboženským 
vyučováním v obecně srozumitelné malajštině a zavádějí dokonce i vyučování v holandštině. 
Kromě toho vydávají knihy a časopisy a pořádají tabligh - veřejná náboženská shromáždění 
za účelem společné diskuse o různých náboženských tématech. Schvalují evropské oblečení a 
používání evropského kalendáře, otevírají školy dívkám a ženám - studentkám i učitelkám a 
nezakazují na rozdíl od puristů typu padri hudbu ani jiné umělecké projevy včetně randai, 
které byly v období radikálního islamismu na indexu. Souhlasí i s praktikou zobrazování, 
pokud je motivována pedagogickými účely (viz Schrieke 1920: 278-325, Hamka 1958, 
Hadler 1999).  
Na rozdíl od adatu, jehož mnozí představitelé se svým podílem na koloniální správě 
značně společensky zdiskreditovali a jejichž prostředí se stalo baštou konzervativizmu 
hraničícího se zpátečnictvím, islámský modernismus v tomto období oslovuje především 
modernizující se populaci v prostředí měst a stává se tak v Minangkabau platformou 
nacionalistického hnutí za nezávislost a modernizaci, orientovaného proti cizím 
kolonizátorům. Tímto způsobem dokonale sehrává už dříve mu předpovídanou roli jednotící 
ideologie, která se stává jedním z pilířů právě se formující moderní minangské identity, ve 
smyslu přísloví: „Agamo salingka alam, adaik salingka nagari” [Náboženství objímá celý 
minangský svět, adat spojuje (pouze) nagari]. Na příště se tak stává podstatným opět spíše 
ideologický rozměr islámu jako významného pilíře identity moderního národa, nežli jeho 
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rozměr právní. Ostatně pluralismus legálních systémů zůstává v Minangkabau tvrdým 
oříškem až do současnosti (viz Benda-Beckman 1984). 
Vrátíme-li se zpátky k Umbuikově příběhu, vidíme, že je možno ho vnímat jako jakousi 
poetickou zkratku předchozího výkladu: Islám zde vystupuje vpravdě jako nejvyšší morální 
kategorie. Náboženství otevírá Umbuikovi cestu od sobecky požitkářské sebestřednosti k 
plnohodnotnému zodpovědnému lidství a jak vidíme na jeho boji s loupežníky, který přechází 
z roviny fyzické na rovinu morální, nabízí také cestu ke zjednání společenské nápravy. Příběh 
Umbuikova otce, který je při cestě za obchodem přepaden, okraden a zavražděn a jehož smrt 
se Umbuik původně vydává pomstít, je živou připomínkou situace, která, jak jsme viděli 
výše, byla jedním z významných stimulů hnutí Padri v 19. století. Je to příznačně hlas 
Umbuikova náboženského učitele, který odvrací jeho násilnou pomstu na vrazích otce a 
přerušuje tak nekonečný kruh násilí, čímž je demonstrována morální převaha náboženství. 
Překotná pokorná konverze hříšníků v zápětí po prohraném boji jako jediná alternativa jisté 
smrti pak živě připomíná výše popsané a historicky doložené trestné výpravy Padri. Na 
druhou stranu v příběhu zůstávají zdůrazněny i adatové normy, jako úcta k matce, jejíž 
porušení je trestáno přísnou sankcí, nebo způsob uzavírání sňatku, které je záležitostí 
ženských představitelek obou rodin. I na úrovni kaby si tak oba normativní systémy 
zachovávají rovnovážné postavení a koexistují ve vzájemném souladu. 
 
 
ZÁVĚR  
Konstanty a proměny ve vývoji divadla randai  
Předcházející pasáže představily dramatický žánr randai jako symbolické médium 
vyrůstající přímo ze středu lokálně orientované tradiční vesnické komunity a komunikující 
klíčové kulturní představy, podle nichž jsou modelovány společenské vztahy a způsoby 
chování. 
Dramata randai se odvíjejí přesně v duchu schématu, kterým Victor Turner popsal svůj 
koncept sociálního dramatu (1985:291-2). 
1. Přestoupení norem, kterého se veřejně dopustí, ať už 
záměrně, nebo z nějakého vnitřního nutkání osoba nebo skupina osob 
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2. Krize neboli rozpory mezi jednotlivci či společenskými a 
zájmovými skupinami vyvolané původním přestoupením odkrývají dosud skryté střety mezi 
aktéry, jejich zájmy a cíly. Tyto konflikty vrcholí ohrožením jednoty celé komunity a samotné 
její kontinuity, a proto musí být co nejrychleji ukončeny, a to:  
3. Nápravnou akcí, provedenou vůdčími představiteli skupiny, 
jejími staršími či patrony, která má obvykle rituální charakter. 
4. Výsledkem pak může být buď a) znovunastolení smíru a 
„normality“ mezi účastníky nebo b) veřejné uznání nenapravitelného či nezvratného 
přestoupení nebo rozkolu. 
Podle Turnera má divadlo svůj původ v napodobení třetí fáze společenského dramatu, 
tedy  nápravné akce, specificky toho druhu nápravné akce, která má formu obřadu – rituálu 
(ibid.:294). Nápravné rituály přitom Turner dělí na „terapeutické“, které vyhledávají a veřejně 
označují příčiny neštěstí, nemoci, osobních i společenských rozporů a provádí „léčbu“, a 
„profylaktické“, k nimž řadí rituály iniciační, související s důležitými „životními krizemi“ či 
„momenty přechodu“. „Přechodové rituály“ podle něho „znázorňují a symbolicky řeší 
archetypální rozpory abstrahované z pestrého běhu života společnosti, který charakteristicky a 
periodicky obdobné konflikty přináší. Po té co je symbolicky zobrazila, je společnost lépe 
vybavena k jejich konkrétnímu řešení“ (ibid.), odtud označení „profylaktické“ neboli 
preventivně léčebné. Turner zdůrazňuje, že součástí nápravných rituálních procesů je 
takzvaná liminální fáze, která poskytuje platformu pro unikátní druh prožitku v prostředí 
vyděleném z běžného života, charakteristickém přítomností víceznačných myšlenek, 
strašlivých představ, posvátných symbolů, těžkých zkoušek, ponižování, esoterického a 
paradoxního učení (…) a dalších jevů, které popisuje jako liminální či prahové (ibid.:295). 
Limen, čili práh Turner charakterizuje jako území nikoho, uprostřed a na pomezí mezi 
strukturální minulostí a strukturální budoucností, náladu možného, hypotetického, 
fantastického, dohadovaného či vytouženého (ibid.). 
Ve smyslu těchto Turnerových tezí se divadelní hry randai řadí mezi rituály 
profylaktického charakteru, což je logicky spjato s faktem, že celá dramatická forma vznikla 
jako součást procesů mužské iniciace v surau. Divadelní hry randai vskutku zpravidla 
zobrazují prahové situace, jimž předcházel stav společenské rovnováhy, který však byl 
narušen nějakým přestoupením společenských či etických norem. Drama se následně odvíjí 
od situace společenské nerovnováhy, která se vyznačuje přítomností společenských prvků, 
struktur a situací odchylných od běžné sociální reality minangské společnosti: Namísto 
rozšířené matrilineární rodiny se v příbězích objevuje nekompletní rodina složená pouze 
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z matky a dcery nebo syna, případně dětí obou pohlaví, eventuálně s přítomností otce. Naopak 
postrádána je pro minangskou sociální realitu přirozená přítomnost mamaka, který už zemřel, 
nebo je v rantau, nebo nevykonává svou funkci řádně. Příběh následně pokračuje pátráním 
(„quest“) po těch prvcích společenské reality, které se vytratily, a směřuje k jejich 
znovunalezení a novému pevnému ukotvení, které je jedinou cestou ke znovunastolení 
narušené společenské rovnováhy.  
Toto hledání má velmi často podobu výpravy do hrozivého světa chaosu, spojené s celou 
řadou ponížení, se kterými se hrdina musí vyrovnat, těžkých zkoušek, v nichž musí obstát a 
esoterických učení, jež musí správně vstřebat. Stačí vzpomenout na Umbuikovu iniciační 
zkoušku, která se skládá z přežití sta dnů v lese plném draků a krokodýlů, sta dnů na hoře 
obývané smečkou tygrů a konečně sta dnů v lese osídleném hordou nemilosrdných 
loupežníků živících se syrovým masem, nebo na veřejné ponížení, kterému Umbuika 
vystavuje na soutěži v recitaci Koránu pyšná Puti Galang, jenž se pro něho stává tou nejtěžší 
zkouškou, jíž není sto překonat, za což nakonec zaplatí životem.  
Jiným příkladem z mnoha může být výše rovněž opakovaně citovaný příběh mladíka 
jménem Anggun Nan Tungga, který se vydává do nebezpečných dálek po rozbouřených 
mořích, aby osvobodil své tři mamaky, kteří se dostali do zajetí nelítostných pirátů, a kam 
přijde, tam proměňuje chaos v pořádek a harmonii. Ani Anggunovi, který na mořích a 
ostrovech úspěšně překoná celou řadu obtížných zkoušek, však podle minangské kulturní 
logiky není nakonec souzeno úspěšně vstoupit do dospělosti, zřejmě protože je „Tungga“ – 
tedy jedináček. Postrádá sestru, jíž by se mohl stát mamakem, a tak naplnit nejvýznamnější 
mužskou roli v rámci minangské komunity: Společenská rovnováha tak nemůže být znovu 
nastolena z důvodu absence jednoho z klíčových prvků sociální struktury.  
Naopak příběhem o úspěšném završení iniciace je kaba Magek Manandin, kterou jsem 
zaznamenala v podání souboru randai z vesnice Matur poblíž jezera Maninjau, složeného 
z dospívající mládeže obojího pohlaví pod vedením místního datuka a učitele silatu. Na 
šťastný vývoj příběhu lze v tomto případě usuzovat už ze skutečnosti, že rozšířená 
matrilineární rodina hlavního hrdiny je na počátku příběhu kompletní: Datuk Rajo Kuaso má 
sestru Puti Linduang Bulan, kterou dobře provdal za Datuka Bandaharo. Linduang Bulan má 
dvě děti, dceru a syna, jménem Puti Bungsu a Magek Manandin. Rajo Kuaso má dceru 
jménem Subang Bagelang, kterou zasnoubí se svým synovcem Manandinem, čímž jsou 
položeny základy ideálnímu typu sňatku bratrance se sestřenicí – dcerou matčina bratra, 
spojenému s uxorilokální rezidencí, z níž je odvozeno jeho lidové označení „pulang ka 
mamak“ (tj. „návrat do domu matčina bratra“). V popsané rodinné jednotce tak nechybí ani 
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starostlivý mamak, ani sestra, jejíž přítomnost zaručuje hlavnímu hrdinovi potenciální 
postavení nového mamaka. Aby ho mohl dosáhnout, musí nicméně projít iniciační zkouškou, 
která ukáže jeho pravý charakter: Magek Manandin je dosud nezodpovědným chlapcem, který 
holduje hazardním hrám, jmenovitě kohoutím zápasům. V jedné takové hře je podveden  
proradným Rajou Duo Baleh, okraden o vše co má a veřejně ponížen. Když se jeho mamak 
Rajo Kuaso dozví, jakou hanbu uvalil Manandin na celou svou rodinu, vypoví ho z rodiny, 
dokonce se ho pokusí zabít, což se mu ovšem nepodaří, neboť Magek Manandin se narodil 
s nadpřirozenými magickými schopnostmi. Rajo Kuaso tak nehodného synovce, poskvrnu 
celé rodiny, nakonec alespoň svrhne do propasti, odkud se hrdina dokáže vyprostit až s  
pomocí kouzelného ptáka, který mu rovněž sdělí, že tyran Rajo Duo Baleh unesl jeho mladší 
sestru a v nejbližších dnech se ji chystá pojmout za manželku. Nyní už skromný a ponaučený 
Manandin se ihned vydává sestře na pomoc a zabíjí Rajo Duo Baleh v souboji. Když se vrátí 
domů se zachráněnou sestrou a požádá svého mamaka za odpuštění, rodina je znovu šťastně 
sjednocena. 
Dalším momentem hodným povšimnutí je skutečnost, že pro kaby jakožto literární látky 
ztvárňované divadlem randai je příznačné, že sice explicitně tvrdí, že se odvíjejí od jakési 
historické reality – událostí, které se skutečně odehrály, odtud jejich název, odvozený 
z arabského výrazu „khabar“ – tedy zpráva, nicméně se rovněž explicitně zříkají jejich 
realistického znázornění: Na úvod každého představení je proto zpravidla recitována formule:  
Kaik bakaik rotan sago 
Takaik di aka baha 
Pai kalangik tabarito 
Jatuah ka bumi jadi kaba 
 
Banda urang kami bandakan 
Banda nak urang di kampuang 
Kaba urang kami kabakan 
Urang duto kami tak sato 
Po kmeni ságové palmy šplhá se ratan k oblakům 
A u země zas obepíná kořeny stromu baha 
Zvěsti, jež donesly se k nebesům 
Snáší se na zem coby „kaba“ 
 
Vyprávíme, co jsme slyšeli  
Co vykládali lidé po dědinách* 
Prodáváme, jak jsme koupili 
Jestli ti lidé lžou, není to naše vinna 
Vysvětlení tohoto zdánlivého rozporu můžeme nalézt v tezi Jeana Duvignauda (1972), že 
literární příběh vždy obsahuje dvě roviny: jednu explicitně zobrazenou – rovinu historické 
reality a druhou implicitní, která nikdy není přímo zobrazena, ale kulturně kompetentní 
obecenstvo ji vnímá, ba si ji samo do příběhu vkládá – rovinu ideologickou. Historická realita 
                                                 
* Často na tomto místě bývá uvedeno jméno konkrétní vesnice. 
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příběhu přitom vždy představuje nějaké vybočení z obecně uznávané ideologie, neb kde není 
sporu, není vlastně co vyprávět. Moment krize naopak poskytuje příležitost ke společenské 
reflexi. Jinými slovy, přítomnost příběhu o vážném konfliktu vyvolává zamyšlení nad něčím, 
co hmatatelně přítomné není – sociální realitou obsaženou ve společenských vztazích. Slovy 
Tzvetana Todorova: „Na jedné straně je nepřítomnost (příčiny, podstaty, pravdy), ovšem tato 
nepřítomnost určuje vše, na druhé straně je přítomnost (hledání), která představuje pátrání po 
onom nepřítomném“ (1977:145). 
Nepřítomností charakteristickou pro příběhy kaba, které jsou literárními předlohami 
divadla randai, je, jak vyplynulo výše, nepřítomnost řádného mamaka. Tyto příběhy vesměs 
líčí hrůzné situace, které „by mohly nastat“ v důsledku této absence a vlastně jsou ve své 
podstatě příběhem jediným: Příběhem o hledání ideálního mamaka, který nabízí dvě základní 
možná rozuzlení: Prvním je nastolení „normálního“ harmonického stavu v případě, že je 
mamak nalezen, druhým je osobní či rodinná tragédie v případě, že mamak nalezen není, nebo 
se z jakéhokoliv důvodu není schopen řádně zhostit své role.  
V Umbuikově příběhu postrádáme osobu mamaka, a proto veškerá zodpovědnost za 
výchovu mladého chlapce spočívá na jeho matce, která v klíčové chvíli nedokáže prosadit 
svou autoritu a z lásky k vlastnímu dítěti se podřizuje jeho dětinské zvůli. Sám Umbuik, ač se 
v příběhu nakonec přece jen vyvíjí, na svou potenciální roli mamaka zcela rezignuje, když 
neustále sleduje jen své vlastní zájmy, aniž by si vzpomněl na své povinnosti k matce, ale také 
k vlastní sestře. Ve skutečnosti by se jako zodpovědný bratr nikdy neměl ženit dřív, než 
pomohl vyhledat vhodného manžela pro svou sestru – vzpomeňme si na modelový případ 
mladého mamaka z kaby Rancak di Labuah nebo na chování hrdiny kaby Magek Manandin. 
Zaopatření sestry by mělo být první a nejdůležitější starostí Umbuika, neb potomstvo vzešlé 
z jejího lůna je zárukou pokračování jeho matrilinie a s ním příležitosti zaujmout postavení 
mamaka a váženého člena komunity. Umbuikovo selhání v roli potenciálního mamaka 
nevyhnutelně předvídá jeho eventuální pád. Společenská krize přetrvává, neb starší mamak 
v příběhu chybí a nový nebyl nalezen. 
Jako jiný výrazný příklad absence, která utváří příběh, může posloužit kaba Siti Jamilah 
jo Tuanku Lareh Simawang – hrůzyplná tragédie, kterou jsem měla možnost zaznamenat 
v poměrně neobvykle naturalistickém ztvárnění skupiny Sakapur Sirih z vesnice Palambayan 
pod vedením studenta Státní umělecké akademie v Padangpanjangu, původem ze sousední 
vesnice. Siti Jamilah, se kterou se hlavní hrdina seznámil v rantau ve městě Padangpanjang, 
je v manželově nagari přistěhovalkyní bez rodiny a příbuzných, za to však je schopnou 
obchodnicí, která stojí za ekonomickým a společenským úspěchem svého manžela. Po té co 
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mu v rantau pomohla vymanit se z pro Minangkabauce potupného postavení zaměstnance – 
sluhy v cizím domě a postavit se na vlastní nohy, přimluvila se také v zájmu zaopatření svého 
i svých dvou dětí na vyšších místech za jeho jmenování do funkce místního správce a 
výběrčího daní placeného koloniální administrativou. Nově získané postavení však jejímu 
manželovi rychle stoupne do hlavy a z důvodu prestiže se rozhodne podruhé oženit s mladou 
krásnou dívkou z dobré rodiny – neteří okresního soudce z Batusangkar, neb manželka 
přistěhovalkyně už mu není dost dobrá. Siti Jamilah, která je v Minangkabau cizinkou, jenž se 
nemůže spolehnout oporu příbuzenské sítě v případě, že by její manžel začal zanedbávat své 
povinnosti vůči ní a dětem, v případě nemoci či přechodného nezdaru v podnikání, s druhým 
sňatkem svého manžela nesouhlasí, nicméně když se ukáže, že není v její moci prosadit svou 
vůli, rozhodne se raději velmi dramatickým způsobem ukončit život svůj i svých dvou dětí – 
ze zoufalství se dopouští v kabě velmi drasticky vylíčené dvojité vraždy a sebevraždy. Když 
přivolaný Lareh Simawang nalezne mrtvou manželku a děti, zešílí z vědomí své vinny, čímž 
se celá tragédie završuje.  
Primární příčina tragédie je ve scénáři přesně a explicitně pojmenována: Je jí jak jinak 
než nepřítomnost Jamilina mamaka, v širším smyslu pak absence pevného zázemí 
příbuzenských vztahů. Následující pasáž, ve které zoufalá Siti Jamilah v několika větách 
výstižně líčí podstatu své tragédie, je ve scénáři zdůrazněna periodickým opakováním. Hlavní 
hrdinka nejprve prosí o soucit ke svému manželovi: 
„O, angku joden di angku, denai di dalam bababan barek, lapehkan denai basalin, angku 
kan lah samo tahu juo, denai nan tidak badunsanak, bamamak baniniak tidak, bapak jo 
mandeh pun lai tidak, kok tumbuah badan sakik-sakik, kok tumbuah ngilu jo paniang, siapo 
ka mamintak ubek, kok si Asamsudin balunlah gadang, nan si Darama nak rang manjo, awak 
rang dagang tak batantu, itulah nan denai rusuahkan.“ 
[Ó pane, pravím Vám, moc těžký úděl leží na mých bedrech, mám-li zůstat samotná 
s dětmi, přec sám dobře víte, že nemám sourozenců, mamaka ani jiných starších, dokonce už 
ani otce ani matky, co jestli onemocním, dostanu se do těžkostí, hlava se mi za točí, ke komu 
se obrátím pro lék, vždyť můj syn Asamsudin ještě není dospělý a dcera Daruma je jen 
rozmazlené dítě, jsme obchodníci – lidé bez jistoty, toho se obávám.] 
Když se jí nepodaří získat jeho pochopení, obrací se posléze k vyděšeným dětem 
s obdobným absurdně racionálním vysvětlením, proč chce ukončit život jejich i svůj vlastní: 
Baparak ka parak urang 
Tidaklah buliah batanam tabu, 
Když naše zahrada patří cizím 
Nemůžeme si na ní cukrovou třtinu vypěstovat, 
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Bamamak ka mamak urang, 
Tidaklah buliah tampek mangadu. 
Itu nan barusuak hati den, 
Ka ladang rang Koto Tuo, 
Tumbuahlah bayam jarang-jarang. 
Kami rang dagang tak babangso, 
Indak basuku jo basako, 
Indak bakampuang bahalaman, 
Antah siapo ka ditompang, 
Antah Cino di Padangpanjang. 
Když náš mamak není naším vlastním, 
Není kde se vzepřít, ke komu protestovat. 
To souží mé srdce, 
Pracujeme na poli lidí z Koto Tuo 
Kde jen zřídkakdy vyroste špenát, 
Jsme obchodníci bez původu, 
Nemáme vlastní klan ani dědičný majetek, 
Nemáme vlastní kampung ani dům, 
U koho bychom asi hledali oporu, 
Snad u Číňanů v Padangpanjangu. 
Opakování výrazně zvyšuje naléhavost sdělení, které, jak v rozhovorech o představení 
vypověděla řada diváků, jim po šokujícím vyvrcholení dramatu bude ještě dlouho rezonovat 
v mysli. Několik diváků mi pak citovalo tradiční adatové přísloví, které se jim spontánně 
vybavilo v reakci na znázorněnou tragédii, ač ve scénáři přímo citováno nebylo. Toto přísloví, 
založené na zdánlivém paradoxu, zní: „Duduek seorang diri basampik-sampik, duduek 
basamo balapang-lapang“. V překladu znamená: „Sedí-li člověk sám, je mu každý prostor 
stísněný, ale když sedí mnoho lidí spolu, místa je vždycky dost“. Jde o přísloví, které 
vyjadřuje základní paradigma adatové ideologie: Jednotlivec může přežít pouze jako člen 
komunity, v zázemí své příbuzenské sítě. Naopak jakékoliv narušení této ochranné sítě 
směřuje k tragédii, pokud není zavčas napraveno.  
Shrnutím můžeme konstatovat, že lidová vyprávění kaba a divadelní hry randai, které je 
ztvárňují, tak vždy hledají návrat sociálních elementů, které se vytratily, v čemž spatřují 
jedinou možnou cestu k nápravě a řešení nastalé společenské krize. Slouží tak propagaci 
stávajícího společenského systému postaveného na normách matrilineárního adatu, neboť 
ukazují, jak jeho možná narušení vedou nevyhnutelně k osobním i společenským tragédiím. 
Na druhou stranu ovšem lze snést celou řadu důkazů o tom, že nejde o příběhy statické, 
které by tvrdohlavě prosazovaly status quo, nýbrž o příběhy, které se vyvíjejí v dialogu 
s aktuálními sociálními dramaty a reagují na proměny historické a společenské situace, čímž 
zpětně působí na své obecenstvo. Jejich interaktivnost logicky vyplývá ze skutečnosti, že jde 
o jakési „kolektivní autobiografie“, jejichž prostřednictvím minangská společnost konstruuje 
vlastní identitu, vyprávějíc si příběhy o sobě samotné. Příběhy tvoří symbolickou platformu 
pro řešení hrozících společenských krizí, na níž dochází k veřejné reformulaci kulturní 
ideologie v reakci na aktuální společenské procesy i k aktivnímu přetváření obrazu sebe sama, 
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který si minangská společnost prostřednictvím těchto svých v terminologii Barbary 
Myerhoffové „definičních ceremonií“ vytváří (Myerhoff 1979). 
Podle tvrzení současných minangských badatelů (Jamaan 1991, Zulkifli 1994) a 
samotných vesnických aktérů randai toto divadlo vzniklo a zpočátku se rozvíjelo v prostředí 
surau skutečně jako prostředek, který napomáhal kulturní indoktrinaci dospívajících 
minangských chlapců atraktivní zábavnou formou. V první polovině 20. století zřejmě každá 
nagari mívala svůj soubor randai pod vedením některého z panghulu, a byl to právě tento 
mužský představitel adatu, kdo vybíral který z příběhů kaba se stane předlohou dramatického 
ztvárnění jeho souborem, a také víceméně rozhodoval o tom, jak bude příběh pojat, která 
témata budou zdůrazněna a rozvedena v rámci dialogů a která naopak zůstanou na pozadí 
pozornosti. V tomto období byl panghulu jako nejvyšší a posvátný představitel matriklanu 
zosobněnou společenskou a morální autoritou: Působil jako učitel, soudce i rádce ve věcech 
morálních i ryze praktických, jakými bylo například řízení zemědělských prací. Byl to 
panghulu, kdo rozhodoval o tom, co je správné a co špatné, přičemž neuposlechnutí jeho 
doporučení nebo znevážení jeho rozhodnutí mohlo být podle představ vesničanů potrestáno 
nadpřirozenou sankcí (Navis 1986). Je třeba si uvědomit, že v této předválečné době, kdy 
podle údajů shromážděných Hildred Geertz (1961) pouhých 5% indonéského obyvatelstva 
absolvovalo jakékoliv formální vzdělání, mohlo divadlo randai skutečně hrát významnou roli 
jako neformální pedagogický prostředek, který umožňoval nenápadnou, nenásilnou, zábavnou 
formou vštěpovat mladým chlapcům základní hodnoty a normy vyznávané jejich komunitou.  
 Příběhy kaba, které jsou zřejmě staršího data než divadelní hry randai, odrážejí 
společenskou realitu své doby, včetně územní rozdrobenosti Minangkabau, kde se efektivní 
politická správa omezovala převážně na úroveň jednotlivých nagari, zatímco ve vztazích 
mezi nimi převažovala situace na pokraji permanentního válečného stavu (viz Dobbin 1974). 
Kaby tak často ztvárňují příběh o cizinci, který je obvykle charakterizován jak tyran, jenž 
přichází a svým nepřístojným samolibým chováním narušuje společenskou rovnováhu, často 
tím způsobem, že se proviňuje na ženě – matce zcizením jejích práv, vykořisťováním a 
zotročováním, neb žena je pro něj v rozporu s adatem pouhým předmětem vlastních 
egoistických tužeb. Vetřelci nemá kdo zabránit v jeho ohavném chování, neboť v příběhu jak 
jinak než z různých důvodů chybí postava mamaka – patrona ženských příbuzných. Náplní 
dramatu, které vychází z  úvodního narušení společenské rovnováhy, je mocenský boj 
usilující o její znovunastolení, jenž je vždy spojeno s  nalezením ideálního mamaka, který 
naplní svou roli spravedlivého a mocného ochránce často disponujícího nadpřirozenými 
schopnostmi, které mu umožní zbavit se tyrana a vrátit postižené ženě, ať už jde o matku či 
sestru, důstojné postavení. 
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 Příkladem takové kaby může být oblíbený a často ztvárňovaný příběh Rambun Pamenan, 
který jsem shlédla v podání souboru paní Ernalitis z vesnice Sumawang poblíž Batu Sangkar. 
Příběh vypráví o sourozencích Rambunu Pamenanovi a Reno Pinang a jejich pověstně krásné 
ovdovělé matce Linduang Bulan, kterou pomocí magických prostředků unese zlý cizí 
panovník Rajo Angek Garang. Když se Linduang Bulan odmítne za něho provdat, uvězní ji ve 
svém paláci ve vzdálené oblasti rantau. Teprve po mnoha letech se její už skoro dospělý syn 
Rambun Pamenan, kterého zatím vychovala starší sestra Reno Pinang, od jistého perantau 
dozvídá o matčině truchlivém osudu a ihned se rozhodne vydat se na cestu a matku osvobodit. 
Nejdříve však musí podstoupit školení, aby se zdokonalil v bojovém umění (silek) a také 
v umění magie, jež mu mají posloužit jako výzbroj na jeho riskantní cestě za hranice 
organizovaného kosmu nagari do hájemství nepředvídatelného chaosu. Jeho následná cesta 
přes hluboký a očarovaný les, za nímž má někde ležet království zlého Raji Angek Karang, 
jeví všechny rysy klasické hrdinské cesty, kterou Joseph Campbell nazývá „heroic 
quest“(Campbell 1949). Je sice hrozivá, ale jejím významným světlým bodem je, že sestra 
Reno před jejím započetím vyzbrojila svého mladšího bratra ponaučením, že jakkoliv těžký 
úkol se dá splnit za předpokladu upřímné snahy a cílevědomě vynaloženého úsilí. Nad to 
Rambuna po celou dobu chrání svými modlitbami a ochrannými kouzly, takže sice několikrát 
zabloudí, ale nikdy nezahyne hlady. Lidé, které po cestě potká, a kterým nikdy neváhá a není 
líný pomoci, vybaví Rambuna kouzelnými pomůckami, s jejichž pomocí se mu nakonec 
podaří najít nagari, kde vládne zlý Rajo Angek Garang, v souboji na něj vyzrát, zabít ho a 
osvobodit svou matku. Přestože nadšení obyvatelé příslušné nagari vysvobození z moci 
tyrana hrdinu prosí, aby se stal jejich novým rajou, Rambun Pamenan tuto poctu odmítá a 
raději odvádí svou matku zpět do jejich vlastní nagari, kde na ně čeká sestra Reno Pinang, tak 
aby v závěru příběhu byla celá rodina opět pohromadě a Rambun se mohl zhostit své role 
mamaka.  
V jiné tematicky rozlišitelné skupině příběhů kaba se obětí zvůle ziskuchtivých 
amorálních cizinců stávají mužští členové matrilineární rodiny – mamak či dokonce několik 
mamaků. Jejich osvobození je úkolem, který opět spočívá na bedrech mladého muže, pro 
něhož se dosažení cíle znovusjednocení rozšířené matrilineární rodiny stává zkouškou 
dospělosti, která má ukázat, zda bude schopen zodpovědně se ujmout povinností nového 
mamaka. Mezi těmito příběhy je asi nejznámější již vícekrát v této práci zmiňovaná kaba 
Anggun Nan Tungga Magek Jabang, jejíž hrdina se vydává na dalekou cestu po moři, aby 
vysvobodil své mamaky zadržované piráty na vzdálených ostrovech  
Přítomnost otce v minangských příbězích příznačně rozhodně není sto suplovat absenci 
mamaka a není zárukou harmonického soužití v rodině, ani pozitivního vývoje příběhu, ba 
 
213 
 
často je tomu právě naopak: V mnoha kabách vystupuje otec v roli proradného cizince, což 
není tak nepochopitelné, vezmeme-li v úvahu, že ve smyslu minangského matrilineárního 
adatu otec není pokrevním členem nukleární rodiny, která se skládá pouze z matky a jejích 
dětí. S postavou otce tyrana se setkáváme například v randai Rambun Jalue, které jsem 
zaznamenala v podání stejnojmenného souboru z vesnice Koto Anu poblíž jezera Maninjau. 
Tato kaba vypráví příběh ženy jménem Nilam Cayo, která je vdaná za muže jménem Sutan 
Badewa, jemuž porodila dceru Rambun Jalue. Manžel Sutan Badewa však zcela propadl 
hráčské vášni, prohrál všechen ženin majetek a chová se ke své manželce velmi hrubě, 
dokonce jí vyhrožuje zabitím. Nilam Cayo se nakonec rozhodne utéci z domova, kde s lítostí 
zanechává svou nedospělou dceru. V lese, kam se uchýlí, pak porodí syna, kterému dá jméno 
Bujang Pamenai. Sutan Badewa se zatím dále oddává své hráčské vášni a terorizuje dceru, 
která mu podle jeho názoru jen stojí v cestě. Nakonec se ji pokusí zabít tak, že ji přiváže ke 
kmeni, který shodí do divoké řeky. Rambun Jalue však šťastně zachrání chudý rybář, který ji 
pak přijme za vlastní. Když Bujang Pamenai dospěje, rozloučí se s matkou, která se stále ještě 
ukrývá v lesích, kde se živí pouze lesními plody a vydává se na cestu na zkušenou, aby si 
našel vlastní zdroj živobytí a pomohl matce vrátit se mezi lidi. Nechá se najmout jako dělník 
v domě jisté Rambuik Kusuik, která se ukáže být mladičkou snoubenkou zhýralého Sutana 
Badewy. Ten si při svých návštěvách u Rambuik Kusuik brzy všimne pohledného mladíka, 
začne na něj žárlit a nakonec se ho pokusí zbabělým způsobem zavraždit. Místo toho však 
Bujang Pamenai v sebeobraně zabije Sutana Badewu. Když rada panghulu nagari vyslechne 
zadrženého Pamenaie, uzná jeho nevinnu a odhalí jeho původ, je neodkladně jmenován do 
funkce kepala nagari (starosty), kterou do té chvíle zastával jeho otec. Pamenai pak přivádí 
zpět do nagari svou matku a nakonec se setkává i se svou sestrou, ke které se donese zpráva o 
bratrových úspěších a vydá se mu vstříc. Pamenajovi se tak otevírá cesta k naplnění role 
mamaka. Celá rodina je tedy znovu pohromadě, po té co ji mladý syn a nový mamak zbavil 
tyrana – sic v podobě vlastního otce.  
Období vzniku a počátečního rozvoje randai je ovšem zároveň obdobím, kdy významně 
nabývá na síle instituce cyklické migrace do měst, která se vedle zemědělství stává druhým 
nejvýznamnějším pilířem vesnické ekonomiky. Tento socio-historický proces vývoj nachází 
přímý odraz v ideologické transformaci příběhů kaba. Ty začínají oslavovat migraci jako 
zaručenou cestu k bohatství a prosperitě, která je lékem na kritizované neduhy novými 
vnějšími vlivy rozvracené vesnické tradice. Představení randai na sebe v tomto období berou 
podobu jakési symbolické předehry pravé iniciační zkoušky, ve kterou se postupně proměňuje 
pobyt v rantau a indoktrinují koncepci merantau jako cyklické migrace, jejíž konečným cílem 
je návrat do mateřské nagari a obnovení úctyhodného postavení pro sebe a svou matrilinii.  
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Jak pozoruje ve svém detailním rozboru minangských lidových vyprávění kaba Umar 
Junus (1984), kaby, které vznikly ve 20. a 30. letech 20. století, jak dokazují dobře 
identifikovatelné prvky dobové reality, které se v příbězích vyskytují, odrážejí vnitřní 
společenskou krizi, která postihla minangskou vesnickou společnost především v důsledku 
vnějších holandských zásahů do její struktury a fungování (viz kapitoly 4.3b a 5.5), a která 
spočívala ve zpochybnění společenské a morální autority panghulu, kteří se do značné míry 
stali sluhy koloniální administrativy: Dobové kaby je popisují jako nemorální charaktery 
zneužívající práv vyplývajících z jejich adatových funkcí a zanedbávající z nich vyplývající 
povinnosti vůči do jejich péče svěřeným matrilineárním příbuzným. Nejčastějším prohřeškem 
přitom bývá nelegální rozprodávání majetku ženských matrilineárních příbuzných svěřeného 
do jejich správy do zástav, často za účelem vlastního obohacení. Mnohé kaby ovšem poněkud 
paradoxně kritizují také zástavy dědičného majetku motivované snahou po naplnění 
tradičních povinností panghulu – například získání vhodného ženicha pro neteř, což svědčí o 
tom, v jak obtížné ekonomické situaci se museli ocitnout představitelé tradičního adatového 
systému, když v důsledku holandských zásahů do sumatránské ekonomiky a narušení 
vnitřního obchodu v rámci Západní Sumatry došlo zřejmě ve vnitrozemí k notorickému 
nedostatku hotovosti, při její současné vzrůstající potřebě v souvislosti se zaváděním 
nejrůznějších daní, cel a poplatků (viz kapitola 4.3b). V reakci na tuto situaci je v rámci 
soudobých vyprávění kaba možno sledovat formulování nové ideologie, která slibuje 
společenské obrození prostřednictvím mladé generace, jenž má být vyzbrojena jak vnitřním 
osvojením hodnot vycházejících z adatu, tak praktickou zkušeností konfrontace s do 
Minangkabau stále více pronikajícím světem jinakosti v rantau, a jejíž představitelé jsou 
zobrazováni jako nositelé nové ekonomické prosperity.  
V hrách inspirovaných kabami z tohoto období je krize zpravidla vyvolána nikoliv 
nepřítomností osoby mamaka vůbec, nýbrž spíše nepřítomností zodpovědného mamaka. 
Často se jedná o to, že mamak rozprodává majetek matriklanu za účelem prostého naplnění 
svých osobních zájmů, čímž ožebračuje své ženské příbuzné, jejichž majetek spravuje a 
jejichž zájmy by měl chránit. Někdy, jako v příběhu o Umbuikovi, je představitelem 
potenciální, ale dosud nenaplněné role mamaka syn, který nezodpovědně rozhazuje majetek 
matky a sester pro své vlastní potěšení a zcela ignoruje své povinnosti vůči svým 
matrilineárním ženským příbuzným. Řešení krize ve všech případech spočívá na bedrech 
mladého muže – syna či bratra postižené ženy, který odchází do rantau, kde se mu na základě 
vlastního přičinění podaří nahromadit podstatné jmění, aby se následně mohl vrátit a vykoupit 
ze zástavy půdu matky a sester, a tak jim navrátit důstojný zdroj živobytí. Pokud mladý muž 
tuto svou roli naplní, a tak de facto efektivně převezme do té doby nenaplněnou roli řádného 
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mamaka, příběh končí znovusjednocením celé rozšířené matrilineární rodiny a 
znovunastolením kýžené společenské harmonie. Příkladem tohoto typu příběhu může být 
například už dříve jmenovaná kaba Sutan Lanjungan (viz kapitola 4.3c, str. 151-2).  
Pro minangský egalitářský étos je příznačné, že chudoba je vesnickým společenstvím 
považována za něco nepatřičného a je vnímána jako ostuda, uvržená na ženské představitelky 
dotčené rodiny jejich neschopnými nebo nezodpovědnými mužskými příbuznými. Zvrácení 
žalostných poměrů je proto vnímáno jako morální imperativ adresovaný směrem k mladým 
mužským členům rodiny. Standardní odpovědí je pak mencari – hledání alternativních 
ekonomických zdrojů mimo vesnici – v rantau. Jakkoliv lidové kaby propagují migraci jako 
progresivní racionální praktiku, která je stavěna do kontrastu se svéhlavým a jako by 
zaostalým konzervatismem starých mamaků, kteří nejsou sto přizpůsobit se novým 
ekonomickým poměrům, je pro ně neméně příznačný konzervativizmus ve vztahu k adatu: 
Například Sutan Lanjungan se z rantau vrací do své nagari s manželkou, která je dcerou 
jednou z jeho mamaků v rantau, čímž naplňuje ideální model minangského sňatku křížových 
bratranců. 
Právě tímto charakteristickým konzervatismem se lidová vyprávění kaba, potažmo jejich 
dramatizace v podobě randai významně liší od zakládajících děl moderní indonéské literatury 
z pera minangských autorů ze stejné doby (20. a 30. léta 20. století), kde hlavní hrdina, 
vracející se na venkov z rantau, často odsuzuje adatové zvyklosti, které považuje za 
omezující a svazující a dává přednost zpřetrhání vztahů na nich založených, jež chápe jako 
individuální osvobození, jak naznačuje například již samotný titul románu autora Tulis Sutan 
Sati Memutuskan Pertalian (tj. „Přetrhnout vazby“) z roku 1932. Tento rozdíl je způsoben 
odlišností sociálního pozadí autorů i protagonistů lidových vyprávění, které obhajují tradiční 
systém a nejstarších moderních románů, které jsou naopak vůči němu vypjatě kritické:  
Není obtížné dovodit, že autorem i interpretem kaby, stejně jako jejím protagonistou, je 
drobný rolník či obchodník, který si je vědom možnosti, že jeho podnikání může zkrachovat, 
v kterémžto případě je jeho jedinou potenciální záchranou síť příbuzenských vazeb. Proto se 
v období obchodních úspěchů a hojnosti snaží investovat do své mateřské komunity a 
vybudovat si  tak v ní své pevné místo, na které by se eventuálně mohl vrátit. Autorem i 
protagonistou moderního románu naopak bývá muž se vzděláním západního typu a obvykle 
s jistým zaměstnáním ve státní správě, které mu i do budoucna zaručuje pevné ekonomické 
zázemí, takže si je jist, že nebude nikdy nucen vrátit se do rodinné sítě jako její závislý člen. 
Tradiční systém tak pro něho představuje pouze množství svazujících povinností a výměnou 
za ně žádná pro něho významná privilegia. Klasické minangské romány psané příznačně 
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indonésky tak ukazují, jak pozápadňování vedlo část minangské společnosti k odmítnutí 
tradičních závazků výměnou za nový svět, vkládající jim zdánlivě do rukou pouze celou řadu 
práv. Tak například ve známém Iskandarově románu Salah Pilih (tzn. v překladu „Špatná 
volba“) z roku 1928 hlavní protagonista donutí vesnickou komunitu, aby v rozporu 
s adatovými pravidly akceptovala jeho individuální volbu partnerky uvnitř exogamní 
matrilinie, neboť jsou na něm ekonomicky závislí. 
Ve srovnání velmi odlišnou perspektivu ukazuje lidová kaba Siti Syamsia, v níž syn a 
dcera – Buyeng Karuik a Siti Siamsiah utíkají z domova před otcem, který je krutě trestá za 
každé drobné pochybení a od matky, která je před jeho hrubostí nedokáže ochránit, neb 
v rodině chybí mamak. Každý ze sourozenců je eventuálně adoptován jinou rodinou a 
vyrůstají odděleně, aby se znovu setkali teprve v dospělosti, kdy, nevědomi si toho, že jsou 
sourozenci, (Siti Syamsiah dokonce dostala od své adoptivní rodiny nové javánské jméno), 
zamilují se do sebe a nakonec se i vezmou a Siti Syamsiah porodí syna. Společně se pak 
vydají do rantau, kde si vedou velmi úspěšně a podaří se jim zbohatnout. Tehdy Buyeng 
Karuik příznačně zatouží po návratu do své rodné vesnice. Když tam přivede Siti Syamsiah, 
ta si hned uvědomí, že si vzala vlastního bratra. Na rozdíl od Iskandarova románu se však 
hrdinové lidové kaby i přes svůj nově nabytý vliv nesnaží donutit vesnickou komunitu, aby 
akceptovala jejich vztah ani přesto, že je v dětství nedokázala ochránit a de facto svou 
nečinností měla spoluvinu na jejich utrpení a žádnou zásluhu na tom, že se jim nakonec 
podařilo obrátit svůj osud k lepšímu. Namísto toho se sourozenci rozhodnou podřídit normám 
vesnické komunity a raději předstírat, že Buyeng přivedl jako řádný mamak svou sestru domů 
po té, co ovdověla a zůstala sama s malým synkem. Každý ze sourozenců si následně najde 
nového manželského partnera v rámci vesnické komunity a žijí šťastně v jejím středu. Podle 
kulturní logiky příběhu kaba je tomu tak proto, že Buyengovi se přes složité komplikace 
nakonec podařilo uspět v iniciační zkoušce a dostát své roli mamaka. 
Obdobně vyznívá i kaba Si Manjau Ari v níž se mamak, namísto aby chránil své 
kemenakan, spolčuje s jejich špatnými rodiči, kteří vyhání svého syna jménem Manjau Ari 
z domova. Jeho mladší sestra Murai Randin se rozhodne dát před bídnou jistotou 
rodičovského domova přednost přátelství a ochraně staršího bratra a odchází společně s ním 
do rantau. Tam si společně vedou úspěšně a naleznou uspokojivý způsob obživy v obchodu, 
aby se nakonec jednoho krásného dne mohli společně vrátit do své nagari a vytáhnout z bídy 
vlastní rodinu, která do ní upadla po té, co se nechala převézt a okrást jakýmsi cizincem. 
Zárukou úspěchu je opět skutečnost, že mladý muž Manjau Ari se úspěšně ujímá své role 
mamaka, a tak staví pevný základ budoucí nové matrilineární rodiny. 
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Opačný vývoj děje, kdy se potenciální mamak nedokáže naplnit své závazky vůči sestře a 
dalším matrilineárním příbuzným a uspokojivě se tak zhostit své role, v lidových vyprávěních 
i hrách zpravidla vede k tragédii. Například kaba Amai Cilako popisuje osud rodiny, která se 
skládá z dominantní matky jménem Rombok, jejích dvou dcer Upiek a  Aminah a syna Sutana 
Babangso. Sutan Babangso není schopen se osamostatnit, nýbrž je závislý na své manželce, 
která je šikovnou obchodnicí. Jeho nesamostatnost způsobuje, že není sto vzít na sebe roli 
řádného mamaka a ochránit svou sestru Aminah před neštěstím. Namísto toho nechává Sutan 
Babangso o všech rodinných záležitostech rozhodovat svou ziskuchtivou matku, která po 
smrti mladší dcery Upiak rozvrátí Aminino manželství, protože se jí nelíbí, že Aminin manžel 
není příliš majetný a chce ji donutit, aby si vzala movitého ovdovělého manžela své sestry. 
Ten však nakonec na radu své rodiny navržený sňatek odmítá, takže Amina zůstává úplně 
sama a nakonec zešílí.  
Příběh je výrazem ideologie, podle níž jsou společenské role obou pohlaví rovnoprávně 
rozděleny, přičemž adat nezajišťuje dominantní postavení žádnému z nich, nýbrž staví na 
principu jejich vzájemného doplňování a součinnosti, jak je ostatně typické pro celou 
indonéskou kulturní oblast. V jazyce lidových vyprávění se tato tendence odráží v neustálém 
tvoření párů: mamak – kemenakan (matčin bratr – neteř, i když zde může být myšlen i vztah 
matčin bratr - synovec, respektive obecněji mužský představitel matrilineární rodiny a ženské 
příbuzné i jejich děti svěřené do jeho péče) bapak – mandeh (otec – matka), niniek-mamak 
(tety - strýcové z matčiny strany), laki – bini (muž a jeho žena), „anak baduo bagai balam“ 
(bratr a sestra – doslova „děti jako pár holoubků“).  
Na druhou stranu ovšem nejsou mužské a ženské role až na výjimky vzájemně 
zastupitelné a selhání jedné strany páru vede zpravidla k tragédii obou, jak ukazuje příběh 
Sutana Babangso a jeho matky Rombok, kde matka svévolně prosazuje své představy, aniž by 
se radila se synem, který jí nedokáže být partnerem ve vedení rodiny, nebo Syair Banso Urai, 
v se němž matka, která nemá syna, ale pouze dceru, pokouší najít východisko z bídy 
odchodem do rantau, nicméně její plán se nezdaří a je nucena vrátit se do své vesnice znovu 
jako chudobná, přičemž její dcera, kterou zatím adoptoval Datuk Bandaharo a provdal ji za 
svého vlastního synovce, se k ní už nechce znát.  
Citované příběhy jasně vypovídají, že hledání vhodného ženicha či nevěsty je 
zodpovědností, kterou naplňují v součinnosti matka a mamak, zatímco merantau je strategií 
vhodnou pro muže – otce, nikoliv pro ženu – matku, přičemž odchýlení od tohoto 
modelového rozdělení rolí  není cestou ke kýženému řešení krize. Zatímco rolí ženy je být 
matkou a vychovatelkou dalších pokolení, studnicí ctnosti a moudrosti, muž musí být 
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iniciátorem činu, vykonavatelem spravedlnosti a ochráncem žen. Nenaplnění těchto očekávání 
nemůže ve vyprávěních kaba nikdy vést ke šťastnému konci. V době krize je tak jediným 
možným vykonavatelem nápravy muž v roli mamaka, což nepochybně přímo souvisí 
s Junusovou tezí, že příběhy kaba jsou výrazem mužské perspektivy – příběhy, které si 
vyprávějí muži o mužích (1984). 
Předchozí výklad můžeme uzavřít shrnutím, že obecná struktura kaby odpovídá výše 
popsaným kulturním očekáváním, která symbolicky zobrazuje: 
1. Na začátku příběhu se setkáváme s neúplnou rodinou ve 
složení matka + syn nebo dcera, nebo dvojice dětí bratr a sestra, eventuálně otec. Mamak není 
přítomen, protože v rodině vůbec chybí, nebo je v rantau, nebo nenaplňuje řádně svou roli, tj. 
zanedbává své povinnosti a zneužívá svých práv. Tato situace nutně vede ke krizi – tragické 
situaci, jejímž katalyzátorem je v klasické kabě cizinec, respektive otec, nebo cizí lidé, kteří 
šíří o rodině zlé pomluvy, v novější kabě pak nezodpovědný mamak, nebo syn, který 
rozhazuje majetek rodiny, namísto aby usiloval o jeho rozmnožení. 
2. Neúplná rodina není schopna krizi čelit a musí doufat 
v nějakou vnější oporu, nejčastěji příchod nového zodpovědného mamaka. Obvykle musí 
čekat, až syn či synovec dospěje a úspěšně se zhostí své potenciální role mamaka, což je 
zpravidla proces plný složitých a nebezpečných peripetií, jehož úspěch není nikdy zaručen.  
3. Nový mamak pak v klasické kabě s pomocí nadpřirozených 
prostředků fyzicky zničí nepřítele své matrilineární rodiny, zatímco v kabě novodobé odejde 
do rantau, kde se stane bohatým obchodníkem a vykoupí zastavený rodový majetek. V obou 
případech je však mužem činu, který přebírá zodpovědnost za své ženské příbuzné a stává se 
jejich spolehlivým patronem a ochráncem – v jazyce minangských přísloví „mambangkitkan 
batang nan tarandam“ (v doslovném překladu „vytáhne z vody potopený kmen“, neboli vrátí 
rodině její někdejší postavení). 
4. Rodinný život se vrací do normálních kolejí, zavládne 
spokojenost a harmonie, neb znovu povstává velká matrilineární rodina v čele se svým 
mamakem. 
5. Oproti tomu v případě, že se neobjeví nikdo, kdo by se 
dokázal zodpovědně zhostit role mamaka rodinná krize zůstává nevyřešena a završuje se 
tragédií. 
Po rozkvětu randai v první polovině 20. století následuje určité období útlumu v době 
válečné krutovlády japonských okupantů, osvobozeneckých bojů s Holanďany na konci 40. 
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let a neúspěšného proticentralistického vzbouření proti nové indonéské vládě v Jakartě a 
následných represích v letech 50. a konečně v souvislosti s krvavým státním převratem a 
masovým protikomunistickým terorem po roce 1965, což jsou období, kdy se lidé obecně báli 
shromažďovat, což zřejmě způsobilo všeobecný útlum společenského života na venkově 
(Zulkifli 1994). Podle Zulkifliho – pedagoga a současného rektora Státní umělecké akademie 
v Padangpanjangu, se v těchto obdobích působící soubory randai oprostily z dřívějšího vlivu 
panghulu a namísto poučných příběhů indoktrinujících adatové normy upřednostnily látky 
veselé a zábavné (ibid.:142). Nové divadelní kusy tak často vznikaly tak, že ze starších her 
byly vypreparovány bojovnické scény s výrazným akčním a komickým aspektem, a ty pak 
byly rozvinuty a rozpracovány do nových dramatických celků. Příkladem tohoto druhu randai 
může být randai Pandeka Uma, které jsem na radu pana Zulkifliho zaznamenala ve vesnici 
Padang Rantiang v Batipuah. Jde skutečně o komedii, která vyzdvihuje bystrost, obratnost, 
um a agilnost bojovníků – pandeka - ovládajících umění meče i silatu a střežících vnitřní i 
vnější bezpečnost nagari –specifické společenské skupiny svobodných mužů, kteří přes své 
postavení na okraji vesnické komunity díky svým často obávaným schopnostem včetně umění 
magie oplývají vysokou mírou autority. Ze své pozice napůl nevážných „kašparů“ stojících na 
okraji komunity si tyto postavy mohou dovolit popichování a lecjakou kritiku na účet 
uznávaných autorit, jak je tomu například v randai Angku Palo Sitalang, které zaznamenal 
Zulkifli v roce 1992 ve vesnici  Baso a které vedle skvostné přehlídky silatového umění 
vypráví o krutosti a charakterových vadách jistého panghulu, který se za vlády Holanďanů 
stal v této nagari starostou (ibid.:143). Od poloviny 60. Let nicméně randai, vnímané tehdy 
už spíše jako forma volnočasové aktivity a zábavy, než jako obřadní událost, začíná soupeřit 
s nastupujícími novějšími formami zábavy jako jsou fotbal nebo televize.  
Novou éru rozkvětu randai pak až v 70. letech otevírá minangská kulturní elita: 
Spisovatel a významný kulturní činitel období Orde Baru Chairil Harun na základě své vlastní 
autorské kreace randai  s titulem Baringin Gadang di Tangah Koto – scénáře propagujícího 
politiku Suhartovy vládní strany Golkar*, který rozšířil mezi soubory randai v řadě nagari po 
celé Západní Sumatře, přesvědčil na konci 60. let guvernéra provincie Západní Sumatry 
Haruna Zeina o potenciálu randai jako vhodného média pro komunikaci vládní politiky 
                                                 
* Název v doslovném překladu „Velký strom baringin uprostřed vesnice“ odkazuje na známé adatové přísloví  
„Pohon gadang di tengah lapang/batang tampek urang basanda/urek tampek urang basila/disikolah urang 
balinduang“ [Velký strom ve středu návsi/ o jeho kmen se lidé mohou opřít/ na jeho kořenech (v některých 
verzích „ve stínu jeho listů“) nalézají místo k posezení/to je místo kde lidénalézajío chranu ]. Toto přísloví 
původně odkazuje na roli panghulu v nagari. Symbol rozložitého stromu byl ovšem rovněž ve znaku vládní 
strany Golkar tehdejšího indonéského prezidenta Suharta, jenž se dostal k moci po odvrácení takzvaného pokusu 
o komunistický převrat v roce 1965 a využíval tuto plně centralizovanou a pyramidálně uspořádanou stranu, jíž 
sám vytvořil z různých zaměstaneckých, odborových a zájmových sdružení a na jejímž vrcholu po 30 let stál, k 
zavádění své centrálně plánované politiky a ekonomiky do praxe. Prostřednictvím symbolu stromu tak místo 
panghulu v nové ideologii nahradili shora jmenování funkcionáři vládní strany. 
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lidovým masám na venkově, a získal tak politickou podporu pro svou iniciativu zaměřenou na 
oživení a rozvoj tohoto druhu lidového umění na vesnicích i ve městech. Jako vrcholný 
funkcionář celo-indonéské instituce pro koordinaci umění - Badan Koordinasi Kesenian 
Indonesia (BKKNI) pak v 70. letech Chairil Harun pravidelně organizoval celo-provinční 
festivaly a soutěže souborů randai, které musely povinně předvádět jeho hru Baringin 
Gadang společně s další hrou dle vlastního výběru, a také na vládní zakázku psal další 
scénáře propagující státní ideologii Pancasila, jakož i jednotlivé rozvojové programy, ať už 
byly zaměřeny na plánované rodičovství nebo nejrůznější zemědělské reformy†.  
Tato kulturní politika je pak v roce 1984 posvěcena přímo výnosem Oblastního oddělení 
informací 2. stupně pro Západní Sumatru, v němž je randai oficiálně prohlášeno za „médium 
pro komunikaci rozvojové ideologie lidu“ v souladu s rozhodnutím ministra informací 
Indonéské republiky číslo 230A/KEP/MENPEN z roku 1984 o organizaci a způsobu práce 
oddělení informací, kde se v článku 279 praví, že „Oddělení direktorátu pro rozvoj lidových 
performativních médií je úkolován rozvíjet komunikativní performativní umění vznikající jak 
na půdě vládních informačních institucí, tak z iniciativy lidu za účelem využití těchto 
představení jako obousměrného komunikačního kanálů mezi vládou a obyvatelstvem“ 
(Zulkifli 1994: 92, vlastní překlad). Následně je divadlo randai ve své propagandistické 
podobě hlásné trouby vládních programů dokonce zařazeno do vzdělávacího kurikula na 
základních a středních školách.  
 Z dnešního pohledu mnozí Minangkabauci, zejména z řad intelektuálů, v souvislosti 
s obdobím Orde Baru hovoří o politickém zneužití randai, které tento dramatický žánr 
nadlouho v očích mnohých zprofanovalo. Z reakcí vesničanů, se kterými jsem na toto téma 
hovořila, se však zdá, že spíše záleželo na míře šikovnosti autorů propagandistických scénářů, 
jejichž hry byly přijatelné potud, pokud se neproměnily v pouhou zcela přímočarou 
propagandu, čímž pak zcela ztratily jak svou funkci zábavnou, tak i pro divadlo tolik 
důležitou funkci jakéhosi společenského zrcadla. Nicméně řada vesničanů, kteří dodnes 
oceňují přínos Suhartovy rozvojové politiky, která přinesla na venkov řadu moderních 
vymožeností včetně elektrifikace či efektivnějších zemědělských technologií, umělých hnojiv 
či odolnějších a výnosnějších odrůd rýže atd., a tak skutečně zvýšila kvalitu života na 
venkově, vnímají tento druh představení randai jako přirozenou součást modernizačního 
procesu a v celku proti němu nic moc nenamítají, dokonce některé scénáře s pasážemi 
                                                 
† Například z novinového článku Nursirwana Damhoeri Datuka Mangkudun, který vyšel v padangském deníku 
Harian Haluan 15. dubna 1986 pod titule m „Randai Tampil Dengan Warna Lain dan Bawakan Pesan-pesan 
Pemerintah“ [Randai vystupuje v nových barvách a představuje vládní agendu], se dozvídáme o jednom z mnoha 
případů použití randai k propagaci vládnou iniciovaných zemědělských reforem na venkově, v tomto případě 
konkrétně v okrese Luhak v kraji Lima Puluh Kota. 
 
221 
 
propagujícími konkrétní rozvojové programy z období Orde Baru se stále ještě hrají, aniž by 
měli vesničané potřebu tyto pasáže z textů odstraňovat. 
Ve stejném období získává na významu vlna kulturního obrození vycházející od 70. let 
z řad minangských intelektuálních elit v rantau. Tato nová generace, která vyrostla v multi-
etnickém prostředí indonéských velkoměst ve spíše povrchním kontaktu s proměňující se 
sociální realitou minangského venkova začíná znovu objevovat předchozí generací perantau 
zavrhované a odsuzované tradice, přežité a svazující, jako kořeny své etnické identity. 
Výjimečně, tak jako v případě spisovatele Hamky, dochází k této proměně v rámci jediné 
generace, která v mládí adatové tradice odsoudila jako svazující kulturní přežitky, aby je ve 
stáří nostalgicky znovu objevila, idealizovala a začala je veřejně vyzdvihovat.  
Tento posun se jasně odráží na stránkách moderních minangských románů: Stačí srovnat 
díla ze 20. a 30. let, jako jsou Siti Nurbaya Maraha Rusliho (1922) nebo Rusmala Dewi 
Hardjosemarta a Madjo Inda (1932), jejichž hrdinky a hrdinové se stávají tragickou obětí 
zkostnatělého tradičního systému (Siti Nurbaya), nebo nekompromisně odmítají plnit své 
závazky vůči tomuto systému, jakkoliv dříve čerpaly z jeho výhod, jen protože celý tradiční 
systém považují za zaostalý a upřímně jej nenávidí (Rusmala, která odmítá své závazky vůči 
mamakovi, přestože jí dříve pomohl v těžké situaci) a díla z let 60. a 70. jako Panggilan 
Tanah Kelahiran [Volání rodné hroudy] Datuka Batuah Nurdin Yacuba (1967), kde 
výmluvně vypovídá již samotný název románu, nebo tituly A. A. Navise jako Saraswati, Si 
Gadis Dalam Sunyi [Saraswati, osamělá dívka](1970) či povídkový soubor Kawin [Ženitba] 
(1977), jejichž hrdinové nostalgicky znovu objevují svět tradičních hodnot a snaží se hledat 
kompromisy mezi světem tradičním a moderním, přičemž prosazování moderních hodnot 
jako jsou individualismus, emancipace a uctívání ekonomické úspěšnosti vnímají jako 
předsudek, v němž spatřují příčinu rozkladu rodinných vazeb a tudíž jej odsuzují jako 
amorální. Autoři románů z 60. a 70. let tak vesměs dospívají k vědomému svobodnému 
rozhodnutí, že mají určitý závazek vůči tradičnímu systému, který je součástí jejich závazku 
k Minangkabau – etnicitě, kterou si na rozdíl od svých vesnických předků svobodně zvolili 
jako základ vlastní identity. 
Na půdě moderního minangského dramatu je jednoznačně nejvýznamnější osobností 
tohoto období a dá se říci i současnosti dramatik Wisran Hadi, absolvent vysoké umělecké 
akademie v javánské Yogyakartě. Wisran v rozhovorech udává, že to bylo právě v kulturním 
prostředí Yogyakarty, kde si mimo jiné četl evropské hry, především Shakespeara a 
pohyboval se v těsné blízkosti významných postav indonéského literárního světa, jako byl 
například jeden z nejvýznamnějších moderních indonéských literátů, básník a dramatik 
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Rendra, kde se začal také soustavně zabývat kritickým studiem minangského folklóru, se 
kterým podle vlastních slov kdysi jako dítě vyrůstal a spíše nevědomě ho absorboval jakou 
součást své identity. Wisran tvrdí, že jako pravý Minangkabau, pocítil v době svých studií na 
Jávě potřebu získat jasné povědomí o vlastní kulturní tradici. Lidové pověsti kaba ho však 
často udivovaly a frustrovaly svým viděním sociální reality Minangkabau, které se odlišovalo 
od jeho vlastního chápání. Proto se rozhodl napsat své vlastní nové verze těchto příběhů, které 
by více reflektovaly moderní dobu.  
Zřejmě nejvýznamnější a nejkontroverznější z těchto jeho her je Puti Bungsu (1978), 
moderní drama v indonéském jazyce, v němž ovšem Wisran zároveň přebírá scénografický 
model randai a používá motivů z několika známých pověstí kaba. Název hry odkazuje na 
kabu Malin Deman, jejímž hlavním hrdinou je mladý muž, který se zamiluje do nadpřirozené 
bytosti – víly jménem Puti Bungsu a zadrží ji na zemi tak, že jí při koupání v lesním jezírku 
ukradne její kouzelný šat, který jí umožňuje létat. Puti Bungsu mu následně porodí syna 
Malina Duano, avšak když náhodou najde v domě svůj ztracený šat, uteče svému manželovi 
zpět do nebes, kam si odnáší i svého syna. Wisran přivádí ve své hře do kontaktu představitele 
této pověsti s hrdiny nám už dobře známé kaby Malin Kundang, která vypráví o mladém 
muži, jenž je proklet vlastní matkou a mění s v kámen, po té co se navrátil z rantau jako 
bohatý a odmítl se k ní hlásit, protože se styděl za její chudobu.  
Wisran se ve svém dramatu ovšem soustředí na manželské problémy rodičů dvou 
mužských hrdinů – Malina Kundanga a Malina Demana a posléze na potíže, kteří oba mladí 
muži mají ve vztahu k ženě, jíž oba nazývají manželkou - Puti Bungsu. Zatímco první scéna 
ukazuje, jak Puti Bungsu, co by novorozeně, opouštějí oba rodiče, ve druhé scéně otec Malina 
Kundanga opouští svou ženu, protože se nemůže vyrovnat s arogancí, s níž s ním jednají její 
bratři, kteří si dovolili za jeho zády zastavit dům, který sám postavil pro svou ženu a děti, aby 
splatili své dluhy. Následujícími slovy vyzývá svou ženu, aby jako se jako správná manželka 
připojila a odešla s ním: 
LELAKI 
Memang kau tidak akan pernah tahu 
Bagaimana mamak-mamak Malin Kundang 
Menghina kelaki-lakianku. 
Memang kau tidak akan pernah tahu 
Bagaimana hati lelaki mendidih  
di depan penghinaan 
Secara adat hak-hak pribadi  
Memang kau tidak akan pernah tahu 
Bagaimana ku nanti menatap mata Malin Kundang 
MUŽ 
Opravdu nikdy nepochopíš 
Jak mamakové Malina Kundanga 
Urazili mé mužství 
Opravdu nikdy nepochopíš 
Jak mužské srdce vře tváří  
v tvář ponížení 
Osobních práv z titulu adatu 
Opravdu nikdy nepochopíš 
Jak se budu moci podívat Malinu Kundangovi do očí  
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Setelah diketahuinya, ayahnya tidak berdaya 
Menghapuskan penjajahan. 
Ikuti aku sekarang 
Kalau kau masih menjadi seorang isteri 
Tidak ada alasan bagimu bertahan di sini. 
 
IBU II 
Adik tidak akan pernah mengecewakan kakaknya 
Mereka tahu bahwa rumah ini diperlakukan  
Untuk seorang perempuan dari turunanku nanti. 
Dan Malin Kundan tidak akan dikecewakan 
Percayalah 
 
LELAKI 
Kau sendiri atau mamakknya Malin Kundang 
Aku tidak bermaksud menghinanya. 
Tapi keberanian mereka kukagumi! 
Menggadaikan sesusatu yang bukan miliknya. 
Contoh apakah buat Malin Kundang 
Terhadap keberanian mamaknya sendiri? 
Walaupun Malin Kundang dan kau sendiri 
Kan menjadi tepatan hari tuaku 
Aku terpaksa meninggalkan! 
Kalau lelaki tidak berdaya  
di depan penghinaan 
Masih adakah alasan baginya  
untuk hadir di sini? 
Kalau lelaki tidak berdaya 
terhadap haknya yang dirampas 
Masih sanggupkah dia  
untuk menegakkan kepalanya? 
 
IBU II 
Melarikan diri bukanlah suatu cara penyelesaian. 
 
LELAKI 
Ya, ya 
Melarikan diri bukanlah sifatku. 
Tapi aku akan menegur mereka secara keras 
Tanpa aku hadir di depan mereka. 
Rumah ini harus ditebus kembali 
Sesudah mereka mengantarkan maaf padaku 
Až se dozví, že jeho otec neměl sílu 
Vymanit se z cizího područí. 
Odejdi se mnou 
Pokud jsi ještě má žena 
Není žádný důvod, proč bys tu měla setrvat. 
 
MATKA II 
Nehodlám zklamat své bratry 
Oni vědí, že tento důmu je určen 
Pro ženu, která se narodí z mého lůna 
A Malin Kundang nebude zklamaný 
Jen mi věř 
 
MUŽ 
Ani tebe ani mamaků Malina Kundanga 
Nechtěl jsem se dotknout. 
Ale obdivuji se jejich odvaze! 
Zastavit něco co není jejich majetkem. 
Jaký příklad pro Malina Kundanga 
Taková kuráž jeho vlastních mamaků? 
Přestože Malin Kundang a ty 
Jste jedinou jistotou mého stáří 
Jsem nucen vás opustit! 
Jestli-že muž nemá sílu  
čelit ponížení 
Je snad ještě důvod,  
aby setrval? 
Jestli-že muž nemá sílu bránit právo 
které mu bylo zcizeno 
Může ještě  
zdvihnout hlavu? 
 
MATKA II 
Útěk ale není žádné řešení. 
 
MUŽ  
Ano, ano 
Ne, že by mi utíkat bylo vlastní. 
Ale takhle jim ukážu zač je toho loket 
Aniž bych se s nimi dohadoval 
Tento dům musí být vrácen 
A až se mi od nich dostane omluvy 
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Dan baru kembali kepada hakku, 
Isteriku 
Dan anakku Malin Kundang 
 
IBU II 
Sementara itu? 
LELAKI 
Malin Kundang menjadi dewasa di alamnya. 
Dan kalau kau sangsi atas tanggung jawabku 
Mari ikuti aku kembali menanam cengkeh 
Mendirikan rumah baru di luar tanah pusaka 
Wewenang mamak-mamak. 
Bukankah suatu kewajiban bagi seorang isteri 
Mengikuti suaminya? 
 
IBU II 
Tak sanggup mataku menatap rumah ini bila 
Ditinggalkan tanpa aku di dalamnya. 
Dia akan jadi tua dalam hujan dan panas. 
Di manakah mayatku nanti akan dimandikan 
Yang secara adat takkan dapat diwariskan? 
Teprve pak se vrátím k tomu, co mi právem náleží 
Své ženě 
A svému dítěti Malinu Kundangovi 
 
MATKA II 
A do té doby? 
MUŽ 
Malin Kundang zatím dospěje jinde 
A jestli pochybuješ o mé zodpovědnosti 
Pojď se mnou, vrátím se k pěstování hřebíčku 
Postavíme si dům mimo dědičnou půdu 
Která spadá do pravomoci mamaků. 
Není snad povinností manželky 
Následovat svého manžela? 
 
MATKA II 
Mé oči by nesnesly pohled na tento dům 
Opuštěný beze mě. 
Zchátral by v dešti a horku 
Kde by potom omyli mou mrtvolu 
Když nebudu mít dům, který by po mě podle adatu zdědili? 
O něco dále ve stejném dialogu matka odůvodňuje svůj postoj následovně: 
Mengapa harus marah?  
Apakah kau anggap  
aku sebagai isteri harus begitu saja  
Menurutkan jalan pikiran suami  
dengan mematikan hakku 
Untuk memilih? 
Apakah kata – suami – buatmu  
untuk meletakkan dasar  
Tirani yang baru? 
Proč musíš tak zuřit? 
Máš snad dojem, 
 že jako manželka se musím zkrátka 
Řídit tím co si myslí manžel  
a zbavit se tak svého práva 
Na vlastnictví? 
Což slovo – manžel – má podle tebe  
položit základy 
Nové tyranie? 
Na námitky, že jí setrvat na rodové půdě nutí jen prázdná pýcha, reaguje žena slovy: 
Kau bicara begitu mudahnya tentang harga diri 
Sedang aku kau larang berdiri pada kebanggaan 
Begitukah setiap lelaki memperlakukan perempuan? 
Ty, který tak rád kážeš o hrdosti 
Mě zakazuješ, abych si podržela svou vlastní 
Takhle se všichni muži chovají k ženám? 
Na to muž reaguje s ještě větší hořkostí: 
Ya, ya. Gunakanlah kata – emansipasi – 
Benteng tangguh untuk mempertahankan kebanggaan 
Tapi aku tahu betul, apa sebenarnya maumu. 
Tak, tak. Jen užij toho slova – emancipace – 
Té nedobytné pevnosti k obraně hrdosti 
Však já vím dobře, po čem doopravdy toužíš 
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Kau hanya ingin seorang anak laki-laki 
Dan sebuah tempat tinggal 
Selebihnya adalah hari tua bersama anjing  
Yang setia duduk dekat kaki yang keriput itu. 
Semuanya telah kau dapatkan 
Tapi anjingnya lari, begitu bukan? 
Přeješ si jen mít syna 
A nějaké místo k bydlení 
Nadto na stáří ještě společnost psa 
Který by ti věrně sedával u vrásčitých nohou. 
Všechno už máš 
Ale ten pes ti utekl, není to tak? 
S tímto se Malin Kundangovi rodiče rozcházejí. 
Rodiče Malina Demana oproti tomu rozdělila nevěra. Otec v rantau sesmilnil s jistou 
mladou dívkou a přivedl ji do jiného stavu. Výměnou za svolení své první manželky se 
sňatkem s druhou ženou pak pod tlakem slíbil, že se rozvede, hned jak druhá žena porodí a 
dítě tak bude mít zajištěno oficiálního otce. Namísto toho však zůstane se svou druhou ženou 
a k matce Malina Demana se vrací teprve na stáří. Ta mu však oznamuje, že odchází, neboť 
svůj slib manželský již dostatečně naplnila věrností a nekonečným čekáním, a tím že porodila 
a vychovávala jeho syna, zatímco on svůj slib, že se rozvede, nesplnil. Muž se brání, že své 
povinnosti manžela splnil, když jí a Malinovi poskytl střechu nad hlavou, dostatek jídla a 
zajistil všechny jejich materiální potřeby. Malinova matka se však cítí dotčena, že je 
poměřována množstvím zboží a ptá se, kdy dal jako manžel a otec jí či svému synovi pocítit 
svou lásku. Ten jí však kontruje tím, že z nedostatku lásky nikdo neumírá. Malinova matka se 
mu s hořkostí vysmívá, že je typickým mužem, který umí jen vyžadovat, ale sám dávat 
nedokáže: 
IBU I 
…Kau datang sekarang tidak sebagai suami lagi 
tapi sebagai anak yang minta dikasihani 
 
LELAKI 
Tidak! 
Aku datang agar kau dapat memberikan pengertian 
Dan sedikit toleransi terhadap ketuaanku 
Itu adalah tugas seorang isteri!  
 
IBU I 
Kau memang seorang lelaki sejati 
Bisanya hanya meminta, tak pernah memberi 
MATKA I 
…Teď přicházíš už ne jako manžel 
ale jako děcko, které prosí, aby bylo milováno 
 
MUŽ 
Nikoliv! 
Přišel jsem, abys mi věnovala trochu porozumění 
A prokázala trochu shovívavosti k mému stáří 
To je přece povinností manželky 
 
MATKA I 
Jsi skutečně pravý muž 
Který umí jenom vyžadovat, ale sám nedokáže nic dát 
Otec pak matce vyčítá, že se mu příliš krutě mstí za dávnou minulost. Ta mu však odpoví, 
že jeho pomsta byla jistě mnohem ukrutnější: 
IBU I 
Lebih mengerikan lagi dendam masa lampaumu. 
MATKA I 
Ještě děsivější je tvá msta za minulost. 
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Kau cari ibumu pada setiap wanita 
Karena kau tidak mendapat kasih sayang sewajarnya 
Kau tinggalkan aku dan Malin Deman 
Karena anak wanita dariku tidak kaudapatkan 
Seorang perempuan kecil 
Yang akan kaujadikan jembatan melampiaskan 
Kasih sayang pada ibumu! 
Siapakah lebih kejam. 
Katakan. 
Tys v každé ženě hledal svoji matku 
Protože se ti od ní nedostalo lásky 
Opustil jsi mě a Malina Demana 
Protože jsem ti nedala dceru 
Dívenku 
Jejímž prostřednictvím bys mohl dát průchod 
Svým neoplaceným citům k vlastní matce 
Kdo z nás je krutější.  
Jen řekni.  
Malinův otec reaguje jen bezmocným vztekem, což jeho matce jen potvrzuje, že má 
pravdu. Na to odchází a přenechává mu další výchovu syna. 
Příklady rozbitých manželských svazků a napjaté vztahy, které Wisran znázornil, 
poukazují na reálně problematické aspekty minangského adatového systému. Stížnosti Malina 
Kundanga na ponížení, kterého se mu dostalo od jeho švagrů, vyplývají z tradičně nejistého 
postavení manžela v minangské rodině: Přinejmenším v raných fázích manželství 
zaujímajícího roli pouhého trubce či plemenného býka, který zůstává hostem v manželčině 
domě, jenž zde nemá práv, ale za to řadu očekávání, která by měl naplnit. Ani dům, který 
postavil pro svou manželku a dítě ze svých úspor mu nepatří, neb stojí na půdě matrilinie. 
Instituce mužské migrace – merantau, která znamená odchod mužů z vesnice a hledání 
alternativního zdroje živobytí jinde, tak jak zde činí Malinův otec, bývá často interpretována 
jako únik z této napjaté rodinné situace. Odlišné aspirace Malinovy matky a otce jsou dány 
genderovými perspektivami charakteristickými pro minangskou společnost: Zatímco ženy 
jsou svázány s půdou a domem, kde vychovávají nastupující pokolení, muži sní o dosažení 
svobody a ekonomických úspěchů ve světě za humny, které je pro ně cestou k získání úcty a 
postavení ve vlastní komunitě. Z této situace vyplývající časté odloučení manželů ovšem 
přispívá k tomu, že si muži nezřídka kdy nacházejí nové partnerky, což často vyvolává 
rodinné krize obdobné té, která se ve Wisranově hře odehrává mezi rodiči Malina Demana.  
V další generaci se ve Wisranově hře genderové problémy rodičů přenáší na jejich děti: 
Malin Kundang žádá svou matku, aby mu řekla, kdo byl jeho otec, kde je teď a proč odešel a 
posléze se k jejímu zármutku vydává na cestu, aby ho našel. Na cestě se ovšem dozvídá, že 
jeho otec nakonec „zemřel pod tíhou svého zármutku“. Malin Kundang se pak vrací k matce 
nikoliv s otcem, ale s nevěstou, kterou potkal v jednom z přístavů na své cestě – Puti Bungsu. 
Ani ona nepoznala svého otce, protože odešel do rantau ještě když byla dítě, a tak se vydala 
ho hledat - „námořníka, který se ztrácí v každém přístavu“, aby konečně potkala Malina. 
Malinova matka nemůže uvěřit, že by se její syn skutečně vrátil, přece ho proklela, když se 
jako boháč vrátil s mladou krásnou nevěstou a jí zapřel pro její chudobu. Tolik jí tehdy 
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připomněl svého otce, jako by ho viděla, jak se vrací s krásnou mladou novou manželkou a ji 
jako chudobnou stařenu odkopne stranou, a tak ho proklela a on se proměnil v kámen. Malin 
Kundang ji přesvědčuje, že to nebyla skutečnost, ale jen nějaký zlý sen. Matčino vyprávění 
však Puti Bungsu upomene na její vlastní rodiče a záhy si uvědomí, že i ji čeká s Malinem 
obdobný osud, neb ten se už chystá k další pátraní po otci s novou motivací, že i jeho smrt 
snad mohla být jen špatným snem, a vysvětluje, že přes svou lásku k ní je pouhým 
námořníkem, který putuje z přístavu do přístavu. Nicméně každý námořník potřebuje svůj 
poslední přístav pro klidné stáří a v tom je jistota jejich společné budoucnosti. Puti Bungsu se 
ptá, zda by se takovému přístupu k životu nemělo správně říkat nezřízená vášeň, zatímco 
Malinova matka navrhuje, že může jít také o nedostatek vnitřní síly. Malin Kundang však už 
je v tom okamžiku znovu na cestě. 
Rovněž dospívající Malin Deman se svého otce vyptává, kam a proč odešla jeho matka, 
je neustále zasněný a zádumčivý, a když mu otec vyčítá, že se chová jako žena spíše než muž, 
odpovídá mu Malin, že je to způsobeno jeho potlačeným citem k dlouho nepřítomné matce a 
vydá se ji hledat. V momentě kdy Malin Deman odchází, univerzální postava Muže, jíž je 
Malinův otec jen jednou z řady podob hraných jediným hercem, zůstává na scéně osamocena 
se sborem, který ho žádá, aby vyprávěl nějaký příběh. Jediný příběh, na který si muž 
v opuštěnosti a bezmoci svého stáří vzpomene, je loučení s každým z jeho třech dětí: Puti 
Bungsu, Malinem Kundangem a Malinem Demanem, bolest, kterou mu pokaždé způsobila 
ztráta dítěte a vzpomínky na jejich matky, které ho po celý život pronásledovaly. Když ho 
sbor žádá, aby mu pověděl něco o každém ze svých dětí, Muž ze sebe dostane jen řadu 
nesmyslných slabik – nemá, co by řekl. Na to na scénu vystoupí všechny tři matky 
z předchozích scén a každá se ptá, jestli je její manžel, jestli mluví o jejich dětech, na což se 
Muž nezmůže na víc než bolestný křik. Wisran zde podává deprimující obraz situace 
minangského muže, obvyklý pro starší kritiky adatového systému z 20. a 30. let: Vidíme 
muže, který nemá pevné místo v budoucím životě svých dětí, je od nich odříznut, málokdy 
maje to štěstí, aby s nimi žil společně v jedné domácnosti, navíc připraví-li ho smrt nebo 
rozvod o manželku, očekává ho stáří bez domova, bez tepla rodinného krbu a bez zázemí 
nejbližší rodiny. 
 Když se v další scéně Malin Duano setká se svou matkou, svěřuje se jí, že po cestě 
potkal ženu, která mu ji připomínala: Láska se smísila s vášní a žena – opět jménem Puti 
Bungsu, která byla dlouho osamělá a naopak v něm hledala v něm svého chybějícího otce, se 
nechala svéct a zplodili spolu dítě, kterému dali jméno Malin Duano. Ve chvíli kdy si 
uvědomili, že však jeden druhému nedokážou vynahradit toho z rodičů, jehož hledají, 
rozhodli se, že se raději rozejdou v naději, že jejich syn, vyroste-li ho jako sirotek, neznaje své 
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rodiče, nebude mít zbytečné problémy ve vztazích k nim, a tak osvobozen od přízraků 
minulosti, bude si moci vytvořit svou vlastní identitu. 
Wisranova interpretace tradiční minangské sociální reality je podle všeho přibližně 
následující: Jestli-že muži setrvávají po dlouhá období v rantau, stává se, že jejich děti 
vyrostou tak jako jeho Malin Kundang, s jen velmi povrchní znalostí svých otců. Zvyk, podle 
kterého by chlapci měli opustit matčin dům kolem osmi let věku, aby nadále přespávali 
v surau, nebo se v poměrně raném věku vydat za poznáním do rantau, odtrhává syny v dosti 
nízkém věku od jejich matek, což podle Wisranovy interpretace může v chlapcích vyvolávat 
neurotickou fixaci na matku, která jim v dospělosti komplikuje vztahy s potenciálními 
manželkami. Tento psychologizující výklad chování, který je pro Wisranova díla 
charakteristický, je nejvýraznějším projevem jeho západních vzorů, neboť lidovým hrám i 
vyprávěním je tento přístup, jak bylo ostatně dříve zmíněno, naprosto cizí. 
Dospělý Malin Duano se poprvé objevuje na scéně nikoliv za doprovodu tradičního 
hudebního doprovodu, zpěvu a tance randai, který uváděl všechny předchozí výstupy, nýbrž 
za doprovodu nadměrně hlučné moderní elektronické hudby a tanečníků zmítajících se 
v divokých rytmech. Představuje se jako moderní básník a pod pseudonymem Christian 
Munawar recituje svou poezii plnou hněvu a ironie, vyjadřující společenskou revoltu. 
Obecenstvo představované tanečníky randai ho zprvu v úžasu sleduje, po čase je však 
unaveno jeho exhibicionismem, včetně toho že v patosu odhazuje jeden svršek za druhým, až 
zůstane na scéně skoro nahý, a postupně se jeden posluchač po druhém vytrácí, až zůstane 
básník na scéně úplně sám. Mladý muž v reakci na to nejdříve hlasitě zpochybňuje své 
básnické schopnosti, načež se pouští do úvah, jak přemostit propast mezi svým dílem a svým 
obecenstvem. Nakonec se však v sebeobraně ujišťuje, že je skutečným Malinem Kundangem 
své doby, postavou, která je na štíru s tradiční morálkou a společenskými normami, hrdinou, 
který odmítá společenské pokrytectví, a proto je sám společností odmítán. Mladý básník si 
kletbu uvrženou na Malina Kundanga jeho matkou interpretuje jako symbolický odkaz 
budoucím generacím: Zasazený v kameni, stává se Malin Kundang symbolem odporu proti 
svazujícím tradicím a normám. Následně se na scéně objevuje skutečný Malin Kundang a 
také Malin Deman, kteří se mladého básníka vyptávají, čím ho tolik oslovuje postava Malina 
Kundanga. Malin Duano se pustí do jeho vášnivé obhajoby a do rádoby filozofické 
interpretace jeho činů a odkazu, aniž by tušil, že jeho idol stojí právě před ním. Scéna má 
vyznít ironicky, neb odkrývá propast mezi sny a realitou a prozrazuje zoufalý nedostatek 
porozumění a úcty mezi generacemi. 
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MALIN KUNDANG 
Mengapa kau begitu ingin menjadi Malin Kundang? 
MALIN DUANO 
Karena terlalu banyak orang yang ikut mengutukinya. 
Mengapa Malin Kundang harus dikutuki? 
Apakah kita tidak dapat sedikit berendah hati menerima 
Malin Kundang sebagai manusia? 
MALIN DEMAN 
Menarik sekali bagimu tokoh itu. 
MALIN DUANO 
Ya. 
Malin Kundang adalah lambang¨ 
.Lambang kenaifan manusia  
yang dikeroyok beramai-ramai oleh moral, 
tata-cara dan sopan santun  
Malin Kundang telah memberikan pesan secara jelas pada 
kita tentang eksistensi manusia. 
Diucapkannya di ujung zamannya secara jelas. 
MALIN KUNDANG 
Proč tolik toužíš stát se Malinem Kundangem? 
MALIN DUANO 
Protože ho příliš mnoho lidí proklelo. 
Proč by Malin Kundang musel být stále proklínán? 
Nemůžeme snad mít trochu slitování a přijmout 
Malina Kundanga jako člověka? 
MALIN DEMAN 
Ta postava tě opravdu zaujala. 
MALIN DUANO 
Ano. 
Malin Kundang je symbolem. 
Symbolem hrdosti člověka  
ubitého morálkou, 
zvyky a způsoby.  
Malin Kundang nám zanechal jasný vzkaz o lidské 
existenci. 
Vyslovil je srozumitelně na přelomu éry. 
Bližší dotaz skutečného Malina Kundanga na to, co ho zbavuje vinny za zradu vůči 
vlastní matce, uvádí mladého básníka do rozpaků. Malin Deman ho pak přivádí na myšlenku, 
která po celý život zaměstnává jeho vlastní mysl: 
MALIN DEMAN  
Apakah itu juga menjadi berani,  
bahwa setiap orang, 
yang ingin menjadi Malin Kundang, 
dalam dirinya adalah jalan ke luar, 
dari kegagalan mencari cinta kasih ibunya sendiri? 
 
 MALIN DUANO 
Ha? Menarik juga untuk dipikirkan. 
 
MALIN DEMAN 
Sebaiknya kaurasakan. 
Apakah kau punya masa kecil yang lain, 
MALIN DEMAN 
Jestlipak to potom  znamená , 
že každý člověk, 
který se touží stát Malinem Kundangem, 
ve skutečnosti usiluje zbavit se pocitu zklamání z toho, 
že se mu nedostalo mateřské lásky? 
 
MALIN DUANO 
Hmm…? Také zajímavý námět k úvaze. 
 
MALIN DEMAN 
Správně bys to měl sám cítit. 
Bylo snad tvé dětství jiné 
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sehingga begitu mendamba atau  
menginginkan cinta kasih seorang ibu, 
tapi tidak pernah menemuinya? 
 
MALIN DUANO 
Inilah tragik kehidupan. 
Aku sebagai penyair, 
ingin memungkiri segala apa yang ada 
untuk dapat memberi makna-makna yang baru. 
Tapi saat-saat pemungkiran itu 
kembali menghadangku, 
aku serasa dibayang-bayangi 
oleh gambaran ayah  dan ibuku. 
Dan semuanya serba tidak jelas. 
nebo bylo také plné stesku a  
touhy po mateřské lásce 
Kterou jsi však nikdy nepoznal? 
 
MALIN DUANO 
Tohle je právě na životě tragické. 
Jako básník, 
chci popřít vše, co bylo  
abych mohl dát věcem nové významy. 
Ale potom přijdou chvíle 
kdy pro samé popírání nemohu tvořit, 
jako by na mě spočívaly stíny  
mého otce a matky. 
A vše jako by bylo nejasné. 
Ještě chvíli pak Malin Duano filozofuje o významu postavy Malina Kundanga, když se 
skutečný Malin Kundang unavený jeho lichými řečmi rozhodne odejít: 
MALIN KUNDANG 
Biarkan dia bicara seenaknya tentang diriku. 
Seberapa jauh dia dapat merasakan yang ada di sini 
(meraba dadanya) 
Baginya Malin Kundang adalah pikiran untuk 
sekedar kepentingan 
Sebuah topeng dari kegagalannya memasuki 
kehidupan bersama… 
MALIN KUNDANG 
Jen ať si o mně mluví, jak se mu zlíbí. 
Těžko může cítit, co se tady skrývá 
(klepe si na hruď) 
On jen využívá filozofování o Malinu Kundangovi 
k tomu 
Aby zamaskoval svou vlastní neschopnost zařadit se 
do společnosti … 
Po odchodu Malina Kundanga Malin Deman ještě chvíli pokračuje v rozhovoru 
s mladým básníkem a prozradí mu, že právě před chvílí měl tu čest hovořit se svým idolem. 
Ten mu však nechce věřit, jelikož moralizátor, který právě odešel, na něho působí jako urážka 
jména jeho hrdiny. Malin Deman pokračuje ve svých dotazech na básníkovo dětství a jeho 
vztah k matce. Když mu mladý muž s hořkostí vypoví, že vyrostl jako sirotek, uvědomí si 
Malin Deman, že mluví s vlastním synem. Ten však z jeho radostného sdělení není nijak 
nadšen. Naopak, když se znovu nalezený otec vzdaluje s tím, že musí vyhledat také Malinovu 
matku, aby zas mohli být všichni pohromadě, mladý básník, který osamotní na scéně, 
předpovídá, jak by taková situace znovusjednocení rodiny měla proběhnout podle tradičního 
scénáře randai: Pln sžíravé ironie vysmívá se tomu, jak se konzervativní obecenstvo jistě 
nechá unést vyumělkovaným falešným dojetím na scéně, když přitom všichni vědí, že 
skutečnost je takovému idealistickému zobrazení na hony vzdálená.  
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MALIN DUANO 
 
…Dia akan datang, pasti. Pasti dia akan mengatakan 
kepadaku dengan lemah lembut: „Anakku, ibumu kini 
sedang sakratulmaut. Hampiri dia di ranjangnya. 
Bermohonlah pada Tuhan, agar diampuni dosanya“. 
Dan saudara pasti, pasti akan terpancing lagi 
Karena seorang perempuanm, ibuku, akan meninggal.  
Dan saudara-saudara akan merasakannya, atau mengingat 
ibu 
Anda masing-masing akan meninggal. Dan 
Anda pun tentu bersimpati lagi padaku. 
 
Dan atas kehendak yang halus dari hati yang kasar anda, 
Maka aku pun menangislah, merahlah mataku, gemetarlah 
tangan dan kakiku, agar lengkapnya adegan itu. 
 
Tapi, bila seandainya itu benar, ibuku betul-betul 
meninggal dan aku betul-betul menangis karenanya, pasti! 
Pastilah sudah ayahku akan kawin lagi 
dengan wanita yang lebih cantik dan muda dari ibuku.  
Bahkan tidak sampai seminggu dengan jarak kematian itu! 
MALIN DUANO 
 
Určitě přijde. Určitě mi řekne 
Roztřeseným hlasem: „Mé dítě, tvá matka 
Umírá. Přistup k jejímu lůžku 
Pros Boha, aby jí byly odpuštěny její hříchy“. 
A vy se jistě zase necháte nachytat 
Protože jistá žena, má matka, zemře 
A vy se vcítíte do té situace, nebo si vzpomenete, 
 
Že matka každého z vás jednou zemře. A 
Jistě se mnou budete znovu cítit. 
 
A na ušlechtilé přání vašich neušlechtilých srdcí 
Se i já rozpláču, mé oči zrudnou, roztřesou 
Se mi ruce i kolena, aby té scéně nic nechybělo. 
 
Avšak kdyby se ta situace stala doopravdy, kdyby má 
matka opravdu zemřela a já ji skutečně oplakával, určitě 
Jsem si jistý, že můj otec by se už znovu ženil, 
se ženou krásnější a mladší než byla má matka 
A nečekal by ani týden od její smrti! 
Odmítaje sebe-reprezentace svých rodičů, odklání se Malin Duano rovněž od jejich 
způsobu vyjadřování a formálně recitované poetické promluvy, které charakterizovaly 
předchozí scény ve stylu tradice randai, nahrazuje přímočarou, současnou hovorovou 
indonéštinou. Nakonec prohlašuje, že pokud se divákům nelíbí, že si dovolil takto vybočit 
z jejich očekávání, vůbec mu to nevadí, neb s klidným srdcem tuto „nepovedenou“ hru prostě 
ukončí, aby si všichni mohli chvíli odpočinout. Nato nechává zatmět scénu. 
Přes všechnu sžíravou ironii ve vztahu k tradici však Wisran v posledním výstupu svého 
mladého vzpurného hrdinu znovu nechává polapit do sítí minulých vztahů. Mladý básník, teď 
už rozpoznaný coby Malin Duano, se snaží zachovat si přese všechno svou nekonformní 
image a odmítá uzavřít formální sňatek s Tantri, věštkyní, která čeká jeho dítě. Tantri se ho 
snaží přesvědčit, že formální sňatek je třeba uzavřít kvůli dítěti, ale Malin se vymlouvá, že 
formální sňatek je jen pokryteckým aktem, zatímco důležitá je jen hloubka jejich vzájemného 
citu. Tantri se obává, co řeknou dítěti bez otce lidé, na což Malin odpovídá, že lidem, kteří 
jsou líní přemýšlet o své budoucnosti a raději se za peníze obracejí na věštkyni, stačí 
jakýkoliv vymyšlený příběh a oni mu rádi uvěří. Bude-li vyprávět poutavý příběh ona, kterou 
si všichni platí, aby jim vykládala, jaká bude jejich budoucnost, jistě se nenajde nikdo, kdo by 
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si troufnul její příběh popřít či zpochybnit, neboť lidé, kteří jen poslouchají příběhům, které 
jsou jim předkládány, sami nepřemýšlejí a nemají tedy nikdy žádných pochybností. (Kritická 
narážka na neotřesitelný status mýtu). Posléze hned začne vymýšlet pro Tantri ironickou verzi 
příběhu o Puti Bungsu, která jako víla přiletěla na zem spolu se svými šesti sestrami, aby se 
vykoupali v lesním jezírku, neb na nebi bylo právě období sucha.  
Zatímco se její sestry vrhly do koupele, jediná nejmladší Puti Bungsu se k nim nepřidala 
s omluvou, že právě menstruuje. Místo toho se vydala lesem po břehu jezera až k místu, kde 
vyčkával mladý rybář, který je už dlouho při koupelích potajmu pozoroval. Došlo k setkání, 
objetí, milování. Když byly sestry hotové s koupelí a chystaly se odletět zpátky do nebe, 
ukázalo se, že kouzelný závoj Puti Bungsu, který by jí umožnil vrátit se zpátky na nebesa, se 
kamsi ztratil. Sestrám nezbylo, než se s pláčem rozloučit: Puti Bungsu plakala, protože 
litovala, že na ni sestry tak dlouho čekaly, místo aby se bývaly dávno vrátily na nebesa, 
protože se bála, že kdyby viděly jejího milence, jistě by se jí ho pokusily přebrat. Sestry zase 
plakaly, protože dobře věděly, co se mezi Puti Bungsu a jejím pozemšťanem událo a litovaly 
samy sebe, že zůstaly staré panny. Od té doby se šest sester už nikdy neukázalo na zemi, 
protože jich byl akorát správný počet na to, aby utvořily tři páry a uspokojily se v nebesích 
samy navzájem, aniž by více potřebovaly muže. V nebesích mezi starými pannami z toho byl 
velký skandál. Celé nebe se otřásalo a Puti Bungsu jen zvracela a zvracela. Až se jí jednoho 
dne narodil syn, kterému dala jméno Malin Duano… 
Na tomto místě Tantri Malina přeruší a sama horečnatě pokračuje v příběhu, který 
rozpoznala jako svůj vlastní: Ten rybář se jmenoval Malin Deman a Puti Bungsu ho opustila i 
s dítětem, které pak vyrostlo jako sirotek, zatímco jeho matka odešla hledat námořníka, který 
by se stal jejím manželem. Ale když už žila s oním námořníkem, znovu se setkala s Malinem 
Demanem a námořník s rybářem se pustili do hádky o to, kdo je jejím pravým manželem. Tu 
si Puti Bungsu vzpomněla na svého opuštěného syna, nechala oba muže, aby se hádali a 
vydala se ho hledat. Na to Malin prohlašuje, že se překvapivě také už jednou setkal s mužem 
jménem Malin Deman, který mu tvrdil, že je jeho otec a vyzval ho, aby počkal, než najde jeho 
matku Puti Bungsu.  
V tomto momentu si Puti Bungsu alias Tantri uvědomuje strašnou skutečnost, že čeká 
dítě se svým vlastním synem, dítě, které se zrodí ze svazku, jaký nikdy nikdo nebude sto 
ničím ospravedlnit. Malin Duano nemůže uvěřit, prohlašuje, že tomu příběhu moc nerozumí. 
Puti Bungsu mu na to odpovídá, že je to proto, že si hraje na Malina Kundanga, hrdinu, jehož 
si vytvořil ve svých představách, a stanul-li kdy tváří v tvář skutečnosti, pokaždé ji raději 
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popřel a vysmál se jí, aby mohl setrvat ve svých falešných představách. Na to Malin Duano 
skromně a odevzdaně odpovídá: 
Tragik ini telah diantarkan kepadaku. 
Impian dan kenyataan dipadu kemudian dilemparkan 
kemukaku. 
Mh, bagaimana memungkiri kenyataan dan  
Impian itu sendiri. 
Apakah pemungkiran-pemungkiran yang kulakukan 
selama ini tanpa tujuan yang jelas? 
Sehingga,  
Sesaat aku ditegur oleh kenyataan itu sendiri? 
Aku ingin menjadi Malin Kundang, 
tapi dalam peristiwa semacam ini  
keinginan itu tiba-tiba hilang. 
 
Bila keterlanjuranku padamu akan melahirkan seorang 
manusia,  
itu tidak berarti aku memungkirimu sebagai ibu, 
aku ingin sebagai seorang anak di hadapan ibunya. 
Yah aku harus pergi sebelum orang-orang datang 
Menanyakan padamu tentang nasibnya masing-masing. 
(mencium selendang Puti Bungsu) 
Ibu, akulah anakmu! 
(pergi dengan kekuatan yang lain) 
Teď už mi došla ta tragédie. 
Přání se smísila se skutečností, načež mi byla 
vmetena do tváře. 
Mmm, jak jen popřít skutečnost i 
Samotná přání. 
Bylo snad všechno mé popírání doposud tak 
bezúčelné? 
Že mi nakonec 
Realita sama nafackovala? 
Chtěl jsem se stát Malinem Kundangem, 
ale přitom jak se události vyvinuly 
To přání se náhle rozplynulo. 
 
Jestli to, čeho jsem se na tobě dopustil zplodí 
lidskou bytost,  
neznamená to, že popírám, že jsi má matka. 
Chci, abych pro Tebe byl dítětem. 
Ano, musím odejít dřív, než přijdou lidé, 
Kteří se tě budou vyptávat na svou budoucnost 
(políbí závoj Puti Bungsu) 
Matko, já jsem tvé dítě! 
(odchází, naplněn zvláštní sílou) 
Na to obklopuje Puti Bungsu sbor tanečníků, představujících dav, který na ni naléhá, aby 
jim předpověděla budoucnost. Puti Bungsu jim sděluje, že dnes je cena věštby hodně vysoká. 
Výměnou za ni budou muset dát svůj majetek i život. Dav souhlasí. Každý si obtočí kolem 
krku šál a konce svěří do rukou Puti Bungsu. Chtějí slyšet o osudu světa. Puti mluví o světě, 
který byl proklet, potom popřen, jen abychom ho nakonec přijali opět za svůj, jako 
vzpomínku, jako závan nostalgie. Mluví o světě, který už nelze předvídat, o pomatení 
významů, o životě v osamělosti a nedostatku síly, o lidech, které uvnitř sžírají jedovatí hadi 
vlastních pochybností, avšak oni přesto nedokážou dát světu nový význam, dřív než 
naposledy vydechnou. Když se začnou tázat na ni samou a dítě v jejím lůně, Puti pronáší svou 
poslední větu, že od dnešního dne, už se budoucnost nepředpovídá, neb jsme se oprostili od 
snů, které zabíjejí, a upouští všechny šály symbolizující jednotlivé osudy. Dav však není 
s tímto výrokem spokojený, snaží se jí vrátit šály do rukou a přimět ji, aby věštila bezchybnou 
budoucnost, nebo aby aspoň odvolala svou předchozí věštbu. Zuřivě zamotávají Puti do svých 
šálů.  
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Ze samotného středu divokého chumlu lidí, do něhož vstupují i Malin Kundang, Malin 
Deman a Malin Duano, aby každý z nich nahlas vznesl nárok na Puti jako svou manželku či 
matku, Puti náhle zmizí a z místa, kde před chvílí stála, vzhůru vyletí bílý závoj potřísněný 
krví. Po té zazní sedmkrát úder gongu a ze směru, kam odletěl závoj, přichází početný 
průvod, který na rukou přináší novorozence a za doprovodu smutné písně ho s pláčem 
pokládá na zem - na místo, kde byla naposledy spatřena Puti. Poslední větou z úst sboru, která 
uzavírá celé představení, je: „Nemáme zdání, co s tebou bude v téhle době, Puti Bungsu.“ 
Poslední scéna je vylíčením moderní společnosti, osvobozené od omezení, vnitřních 
rozporů a pnutí způsobených tradičním adatovým systémem, jako neméně problematické a 
tíživé prostředí k životu. Odmítnutí fixních společenských norem vede k bezuzdnému 
požitkářství, sobectví, aroganci a cynismu, jaké předvádí Malin Duano alias dětinsky vzpurný 
básník Christian Munawar, ale také k bezradnosti a zoufalství davu, který je lačný po 
jakémkoliv náznaku toho, co mu chystá budoucnost. Znovuobjevení sboru na konci hry spolu 
s návratem ke vznešenému poetickému výrazu předchozích výstupů inscenovaných tradičně 
podtrhuje myšlenku, že osvobození z vazeb minulosti je stejně jen iluzorní. Záměrná neúcta 
k vlastnímu kulturnímu dědictví vede jen k naivní nevědomosti, která může mít tragické 
důsledky. Hlavním odkazem hry je teze, že není možné popřít vlastní minulost, neb ve světě 
nemůžeme obstát, aniž bychom se postavili  tváří v tvář tomu, čím jsme. Novorozenec 
ženského pohlaví, nová Puti Bungsu, na konci hry osamělá na scéně, představuje současnou 
minangskou identitu, která je křehká, chybí jí pevné zázemí, má za sebou složitou minulost a 
před sebou neznámou budoucnost.  
Wisran Hadi ve svém dramatu Puti Bungsu velmi manifestativně zobrazil stav krize, 
který vnímala celá řada jeho vrstevníků v rantau. Učinil tak přesně ve smyslu Myerhoffové 
konceptu tak zvaných definičních ceremonií (Myerhoff 1979), když aktuální společenské 
problémy doby uvedl do dialogu se sdílenými posvátnými symboly bohaté etnické minulosti 
Minangkabau.  
I ve světle jeho dalších her je zřejmé, že ho inspirovala veřejná sociální dramata či 
definiční ceremonie, které od 70. let inscenovaly minangské komunity urbánních migrantů, 
snažících se řešit svou identitní krizi manifestativním ztotožněním s viditelnými symboly 
tradice, kterou dříve zavrhli.  
Po předválečných letech, kdy velká část minangské elity v rantau zcela zavrhla tradice 
vycházející z adatu jako zaostalé a svazující, přišel krach pokusu o prosazení minangské 
identity definované v době osvobozeneckých bojů především jako modernisticky islámské ve 
sféře politiky v podobě brutální porážky proticentralistického povstání, které vešlo do historie 
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pod zkratkou PRRI v 50. letech. Následovalo období represí spojené s dosud největší vlnou 
outmigrace ze Západní Sumatry, kdy mnozí městští perantau ze strachu dokonce zcela 
zapírali svou identitu a měnili si jména, aby nemohli být rozpoznáni. Teprve v druhé polovině 
60. let spatřila minangská reprezentace novou šanci jak řešit svou stále citelnější identitní 
krizi, a sice na poli kulturní politiky Orde Baru, která jí umožnila získat státní finance na 
„rozvoj kultury“ – „budaya“, jako „symbolické reprezentace regionální identity“. Na Západní 
Sumatře se v souladu s oficiálním výnosem vlády začaly stavět moderní veřejné budovy 
ozdobené „typicky minangskými“ extrémně prohnutými střechami ve tvaru buvolích rohů 
s bohatě řezbou zdobenými průčelími, politici z Jakarty byli na letišti v Padangu vítáni 
procesími v slavnostních adatových krojích a na vesnicích se pro ně v domech 
Minangkabauců dávno dlouhodobě žijících ve městě pořádali velkolepé „tradiční obřady“ 
k udělení adatových titulů, kterými městští Minangkabauci hrdě doplňovali své tituly 
akademické a byrokratické. K uspokojení funkcionářů se vesničtí starostové, kteří ve 
skutečnosti nezastávali funkce panghulu, neb ti dávno ztratili reálný politický vliv, oblékali 
do pronajatých velkolepých tradičních kostýmů panghulu vyrobených na zakázku k těmto 
účelům a pronášeli projevy, v nichž citovali tradiční adatová přísloví, vše v zájmu toho aby 
dotyčný vlivný funkcionář, který se utvrdil o pravosti své identity a někdy i uronil několik slz, 
získal na vyšších místech finance na stavbu potřebného mostu, silnice, školy nebo mešity a 
sehrál tak úspěšně svou roli starostlivého mamaka a panghulu.  
Právě tuto situaci Wisran Hadi sarkasticky zobrazuje na divadelní scéně v další ze svých 
her s titulem Matrilini (1985), jejíž hlavní představitelka jménem Matrilini v úvodní scéně 
omdlévá pod tíhou své tradiční bohatě zdobené zlaté svatební čelenky. Její sňatek za bohatého 
jakartského obchodníka, do něhož její mamak investoval většinu rodinného jmění, se přes 
všechny snahy po několika odkladech nakonec neuskuteční, neboť se ukáže, že slavný 
obchodník je obyčejný podvodník, který za zády naivních vesničanů prodal i zbytek majetku, 
který Matrilini ještě zbýval. Matrilini nakonec na cestě bez domova porodí mrtvé dítě, které 
ve skutečnosti počala s řidičem svého „bohatého“ snoubence, a nad jeho mrtvolou prohlásí: 
„Tohle je dnes náš obyčej. Je mrtvý a musí být pohřben“. 
Wisran byl za sarkasmus svých her mnohými kritizován, dokonce mu hrozilo, že bude 
předvolán před komisi LKAAM – (instituce, v níž politická reprezentace provincie sdružila 
představitele adatu nakloněné kulturní politice Orde Baru), aby obhájil své troufalé výroky na 
adresu adatu. K žádnému oficiálnímu sporu však nakonec nedošlo, a přestože se Wisran Hadi 
vytrvale vyhýbal členství v LKAAM a všech ostatních organizacích aktivně řídících kulturní 
politiku, jeho hry byly dokonce opakovaně vybírány pro reprezentaci Minangkabau v celo-
indonéských divadelních přehlídkách a festivalech, ba dokonce Puti Bungsu byla jedinou hrou 
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nejavánského autora, která byla prezentována na přehlídce indonéského moderního dramatu 
ve Spojených státech amerických. „Minangskost“ Wisranových her tak byla prakticky 
potvrzena všem upjatým kritikům navzdory. 
Na příkladu her jako Puti Bungsu či Matrilini, je dobře vidět proces, který je nicméně 
charakteristický pro randai obecně: Zjevné sociální drama se proměňuje v latentní materiál 
zpracovávaný dramatem inscenovaným, jenž hraje roli aktivního či „magického“ zrcadla: 
Inscenované drama je jakýmsi metakomentářem velkých sociálních dramat, které se 
odehrávají v jeho sociálním kontextu. Tento vztah ovšem platí i naopak: Poselství i rétorika 
inscenovaného dramatu se stávají latentním materiálem, z něhož aktéři v daném sociálním 
kontextu konstruují drama sociální, a v tu chvíli se zdá, jako by život zrcadlil divadlo a lidé se 
stali protagonisty živého dramatu, kteří některé své nejpřesvědčivější názory, představy a 
ideologické postoje čerpají právě z estetického dramatu, jehož byli mnohokrát ve svém životě 
diváky.  
Turner se Schechnerem popisují tento vztah mezi sociálním a inscenovaným dramatem 
nikoliv jako nekonečnou, cyklicky se opakující smyčku, nýbrž jako spirálu. Spirálovitý proces 
vzájemného zrcadlení a působení umožňuje vstřebávání společenských změn, jejich reflexi a 
s nimi související transformace na formální, ale i na ideologicko-normativní rovině. Tento 
proces otevírá významný prostor pro jednotlivce, ať už jsou básníky, dramatiky, filozofy, 
vykladači adatu, učiteli či politiky na lokální, provinční či národní úrovni: Ti se do něj 
zapojují svými interpretacemi i svými činy (Turner 1985).  
Jakkoliv by se na první pohled mohlo zdát, že divadelní soubory randai, ať už ty 
vesnické, předvádějící své hry na návsích a tržištích, obracející se k nejširším vrstvám 
venkovského obyvatelstva a masově sledované maximální škálou diváků od předškolních 
dětí, přes aktivní obchodníky a politiky střední generace, až po starce a stařenky, jež všechny 
oslovují, každého jinou složkou své performance, nebo ty městské, připravující inscenace 
v moderních divadelních budovách a orientované převážně na městskou intelektuální elitu 
perantau, která vyrostla v kosmopolitním prostředí indonéských velkoměst a kampusů, 
monotónně ztvárňují jakýsi více méně omezený repertoár her vzniklých zřejmě převážně 
na konci 19. a v první polovině 20. století a zpracovávajících v různých obměnách stále se 
opakující totožné motivy, bližší prozkoumání poodhaluje onu výše zmíněnou spirálu 
vzájemného zrcadlení umožňující vývoj a jeho reflexi, vedoucí k dalšímu vývoji: Předmětem 
dramatizace jsou rodinné vztahy považované za konstitutivní pro minangskou sociální realitu 
a interpretace jejich významu a mezí jejich možných proměn. Příběhy kaba, které jsou 
předlohou divadelních her randai, vznikly inspirovány skutečnými událostmi, jež nějakým 
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způsobem interpretovaly v souladu s dobovými společenským kontextem. Každá nová 
inscenace kterékoliv kaby je pak novou interpretací popsaných vztahů a událostí, která nutně 
odráží aktuální sociální kontext a snaží se vztáhnout k jeho aktuálním problémům a 
konfliktům. Proto některé momenty příběhu zdůrazňuje a rozehrává detailněji, zatímco jiné 
pojedná jen zkratkovitě, další zcela vypustí a jiné zase naopak přidá.  
Ve vesnických inscenacích jsou posuny v interpretaci méně radikální než v moderních 
inscenacích typu Wisranových her, nicméně i v nich jde o posuny jasně identifikovatelné. 
Například ve výše sledovaném příběhu o Umbuikovi se ve starších verzích vůbec nevyskytuje 
postava Umbuikova otce, která se objevuje v inscenaci, kterou jsem zaznamenala v terénu. 
Přidaná zápletka, v níž figuruje otec, přitom odráží velmi významný posun v sociální realitě 
Minangkabau i jejím ideologickém výkladu: Zatímco původní příběh se soustředí na varovný 
příklad narušení normativního vztahu mezi synem a matkou, jímž je zdůrazněn negativní 
dopad absence mamaka, nový příběh s postavou otce, byť objevující se pouze zdánlivě 
okrajově v jediné epizodě jinak totožného příběhu, vnáší do hry zcela nový rozměr a 
upozorňuje na nárůst důležitosti norem, jako jsou úcta k otci a povinnost pomstít jeho smrt a 
očistit jeho památku - kulturních modelů, majících své kořeny v islámu. Tento posun tak 
nepochybně není náhodný, nýbrž je odezvou aktuální diskuse o postavení otce v současné 
minangské rodině, která probíhá jak v kontextu islámského náboženství a práva, tak 
v kontextu indonéské státní rodinné politiky, upřednostňující nukleární rodinu složenou 
z matky, otce a jejich potomků, kde otec hraje roli hlavy rodiny.  
Samotná volba předlohy o Umbuikovi odráží záměr principála souboru vyjádřit se k 
postavení náboženství v hodnotovém systému Minangkabau a ke vztahu náboženství a 
starších pověrečných praktik, což jsou nepochybně témata specificky v této kabě zaujímající 
ústřední místo. O důležitosti, jaká je jim přikládána ve  sledované inscenaci, svědčí poměrná 
rozsáhlost dialogu mezi zoufalým Umbuikem a jeho náboženským učitelem nad hrobem 
Galang, v němž je vyzdvižena morální převaha muslimské víry, která přikazuje racionální 
rozvahu nad vlastními činy, oddanost vůli Alláhově a trpělivost s jeho záměry namísto 
pošetilé touhy manipulovat realitou dle vlastní iracionální momentální libosti prostřednictvím 
magických prostředků. V rozhovoru o inscenaci principál souboru skutečně zdůraznil, že bylo 
jeho cílem vyzdvihnout téma náboženství jak vzhledem k tomu, že se představení konalo 
jakou součást oslav Lebaránu, tak v kontextu aktuálních politických diskusí, věčně 
probírajících návrat k adatu, které podle jeho mínění příliš zastínily neméně významnou část 
minangské identity spojenou s příslušností k islámskému náboženství. Pro srovnání ve dvou 
dalších inscenacích stejné předlohy, které jsem zaznamenala v terénu, zůstala výše zmíněná 
pasáž o Umbuikově lkaní nad hrobem Galang pouze nepřímo zmíněna v textu doprovodné 
 
238 
 
písně spojující jednotlivé výstupy a rozhovor s náboženským učitelem se v nich vůbec 
neobjevil. 
Skutečnost, že předmětem ztvárnění divadla randai jsou opakovaně tytéž příběhy, 
soustředící pozornost na stejnou sadu vztahů, neznamená, že toto divadlo je zkrátka 
jednosměrným médiem monolitické kulturní indoktrinace a součástí cyklické repetitivní 
kulturní trajektorie, která by odpovídala nějaké stabilní kosmologii. Naopak jde o to, že tyto 
příběhy se svými diváky stále hovoří, jsou v dynamickém vztahu s proměňující se sociální 
realitou, neboli – slovy Turnera: „Kosmologie je vždy destabilizovaná a společnost musí 
neustále aktivně usilovat, jak prostřednictvím sociálních dramat, tak prostřednictvím dramat 
estetických, vyrovnávat vychýlenou stabilitu a skutečně vytvářet kosmos“ (1985:301). Každé 
nové inscenování spojené s částečnou reinterpretací vybraného „starého příběhu“ má před 
představením nového příběhu tu výhodu, jak velmi dobře ukazuje Wisran Hadiho hra Puti 
Bungsu, že umožňuje zprostředkovat pocit historické kontinuity při současné reflexi 
aktuálních společenských problémů. 
 
 
EPILOG 
Když jsem v říjnu 2001 přijela do vesnice, pro kterou použiji jméno Sungai Jernih, 
netušila jsem nic o divadle randai. Jen slepý a hluchý by však nezaznamenal, že celá vesnice 
byla v té chvíli dějištěm jakéhosi významného dramatu. Byly tři roky po pádu autoritativního 
režimu indonéského prezidenta Suharta a mezi lidmi stále probíhala bouřlivá diskuse o tom, 
jak by měl být v praxi naplněn právě nabytý status provinční autonomie. Většina vesničanů 
byla zajedno, že rozhodnutí provinční vlády z prosince 2000 o návratu od centralistického 
systému lokální administrativy k systému založenému na adatových tradicích bylo správným 
krokem, směřujícím k vyřešení dlouho se vlekoucí a všemi pociťované společenské krize: 
Mnoho adatových představitelů se mi snažilo vysvětlit, že administrativní systém desa a jeho 
původce – Suhartův režim v Jakartě, byly odjakživa minangské společnosti kulturně zcela cizí 
struktury, a právě je vinili za všechna politická i společenská zla, která přineslo předchozí 
období: Na předním místě rozklad adatové komunity nagari, patrný podle nich 
v upřednostňování individuálních a partikulárních zájmů na úkor spolupráce v rámci celé 
komunity, v neúctě mladé generace ke generaci seniorů a jí vyznávaným normám a 
hodnotám, v prodeji přírodních zdrojů ve společném vlastnictví nagari vnějším investorům, 
ale i v úpadku společenského a kulturního života nagari. Řešením, které měl každý na jazyku, 
bylo…? Jak jinak než obnovení autority mamaka! Jinými slovy návrat k společenské 
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organizaci založené na normách a hodnotách adatu, který je jako jediný zárukou řádné, 
funkční, smysluplné a plnohodnotné existence minangské komunity.  
Po měsíci pobytu jsem měla tu čest být přítomna neobvykle rozsáhlému obřadu 
pengangkatan panghulu, při němž bylo v jeden den uvedeno do funkce 39 hlav matrilinií. 
Mnozí z nich přitom nastupovali do pozic, které zůstávaly předchozích 20 let neobsazené. 
Slavností takto obrovského rozsahu byla pochopitelně zaměstnána celá nagari, neboť ve 
všech částech obřadu mají své oficiální přesně určené role nejen příslušníci matrilinie, jejíž 
panghulu má být uveden do funkce, ale také všichni muži, kteří se do matrilinie přiženili – 
sumando a bako nového panghulu – tedy příslušníci matrilinie jeho otce, a konečně panghulu 
suku – tedy mužský přestavitel celého matrilineálního klanu, jakých bylo v nagari  v tomto 
konkrétním případě šest. Zatímco ženy se zabývaly především přípravou množství obřadních 
pokrmů a jejich obřadní výměnou s cílem demonstrovat a posílit příbuzenské vazby mezi 
různými kategoriemi matrilineárních příbuzných velmi podobně, jako je tomu při obřadech 
svatebních, detailně popsaných ve 2. kapitole, muži se formou gotong royong - dobrovolné 
obecně prospěšné práce - podíleli na stavbě slavnostních bran, kterými měla při obřadech 
procházet procesí panghulu, zpevňování a zabezpečování konstrukce velkých domů, v nichž 
měly proběhnout hlavní části obřadu v každé z dotčených matrilinií, a které tudíž musely 
pojmout desítky až stovky hostů, konstrukci venkovních kuchyní, kde se v obrovských 
hrncích připravují pokrmy pro všechny hosty a stavbě slavnostního pódia určeného pro 
hromadné shromáždění panghulu celé nagari, které by žádný rumah gadang nepojal. 
Několikatýdenní přípravy probíhaly v tomto případě v 39 matriliniích najednou, takže na 
nohou byla doslova celá vesnice.  
Ústředním obřadem, k němuž směřovaly všechny přípravy v každém z 39 dotčených 
domů, bylo několikahodinové maximálně formální shromáždění mužských představitelů 
matrilinií příslušejících ke stejnému suku jako nově jmenovaný panghulu v domě jeho matky 
u příležitosti oficiálního složení přísahy. Tento obřad zvaný ampalau má poměrně 
standardizovaný průběh, takže následný popis jeho průběhu v domě Datuka Sinaro dává 
velmi jasnou představu o tom, co se odehrávalo v rozmezí několika týdnů ve všech ostatních 
domech.  
Po té co byl dopoledne pro chystané shromáždění pomocí obřadních tkanin vytvořen 
uvnitř velkého domu uzavřený sakrální prostor orientovaný kolem středu tvořeného 
posvátným hlavním trámem domu, obaleným pro tuto příležitost v nejcennějším zlatém 
brokátu z domácího pokladu, začali se panghulu těsně před polednem scházet před domem. 
Když se zdálo, že jsou shromážděni všichni pozvaní včetně panghulu suku Koto, celé procesí 
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začalo vystupovat po schodech do domu, zatímco organizátoři nechali vystřelit 3 výstřely 
z pušky do vzduchu na znamení, že obřadní shromáždění se chystá v nejbližších chvílích 
zasednout, tak aby se poslední případní opozdilí panghulu stihli dostavit na místo před 
uzavřením sakrálního obřadního prostoru, po němž už není možné obřad přerušit. Účast všech 
oprávněných panghulu je přitom bezpodmínečně nutná k tomu, aby obřad mohl být uznán za 
platný, neb pokud by se některý z nich nedostavil bez omluvy, bylo by to podle tradice 
považováno za projev nesouhlasu. Brzy po uzavření obřadního prostoru se zúčastnění 
panghulu v poledním slunci v dusném stísněném prostoru pod závěsy začali ve svých 
slavnostních oděvech z těžkých brokátů řádně potit, soudě podle krůpějí potu na jejich čelech, 
nicméně po celé čtyři hodiny i ti nejstarší, ač s viditelným utrpením v tvářích, pečlivě 
dodržovali nejformálnější způsob sezení – na turka, s koleny pevně přitisknutými k podlaze a 
vzpřímenou šíjí. Zatímco vně závěsů na veřejném prostranství probíhala živá zábava, uvnitř 
byly pronášeny projevy, jejichž charakteristickým rysem byla převaha formy nad obsahem: 
Každá promluva začínala uctivým oslovením všech přítomných panghulu, ale také přeuctivou 
omluvou za to, že by snad řečník právě pronášenými slovy skákal do řeči jinému 
z přítomných. Každá promluva byla obdobně formálně zakončena výzvou některého z dalších 
přítomných řečníků k odpovědi. Sebetriviálnější rozhodnutí, včetně těch, jejichž výsledek byl 
za daných okolností předem zřejmý, jako jestli bude povoleno v obřadním prostoru za plentou 
fotografovat nebo kouřit, nebo poodkrýt plentu na několika místech za účelem provzdušnění 
stísněného, horkého a posléze ještě zakouřeného prostoru, nebo zda si přítomní budou přát 
nechat servírovat připravené pokrmy, bylo přijato konsensuálně. To znamená, že každý návrh 
byl nejprve veřejně přednesen a jeho následný výkon pak podmíněn explicitním souhlasem 
všech přítomných panghulu, plus muže, který byl pro tuto příležitost formálně zvoleným 
mluvčím celé komunity nagari. Přítomní panghulu nebo jejich předem zvolení mluvčí 
pronesli dlouhé poetické projevy pojmenovávající v obřadním jazyce esoterických přísloví 
založených především na přírodních paralelách hlavní principy adatu jako způsobu 
společenského soužití, který sjednocuje a definuje minangskou komunitu v čase i prostoru. 
Dále promlouvali o roli panghulu, která spočívá ve fyzickém zosobnění těchto principů, 
dohledu nad jejich dodržováním, postihování jejich narušitelů a zodpovědném plnění úlohy 
patrona a ochránce všech do péče svěřených matrilineárních příbuzných. Tyto projevy, o 
jejichž těžkopádnosti se později hodně hovořilo v tom smyslu, že ač snaze formálně naplnit 
předpoklady obřadu v souladu s tradicí bylo učiněno za dost, stalo se v současnosti skutečně 
problémem najít v nagari alespoň průměrně zdatné řečníky, kteří by ovládali obřadní jazyk 
natolik, aby byli schopni pronést jednoduchý plynulý projev zahrnující přinejmenším několik 
z ve skutečnosti nepřeberného bohatství minangských přísloví, postupně vedly k přednesení 
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slavnostní přísahy a jejímu stvrzení nyní oficiálně jmenovaným panghulu, který byl o několik 
dní dříve po několikaměsíčním neformálním vyjednávání formálně zvolen na základě 
konsensu všech dnes přítomných. Projev, kterým nejstarší z  panghulu uvedl slavnostní 
přísahu, poměrně přesně vystihuje obsah i formu všech obřadních řečí toho odpoledne v domě 
Datuka Sinaro: 
Promlouvám jménem všech 58 panghulu nagari Sungai Jernih, jejích ulámů, 
intelektuálů a vůbec všech obyvatel nagari o tom, co dnes mohu veřejně vyhlásit, a sice že jsi 
byl dnes povýšen, aby ses stal Datukem Sinaro právě na tomto místě [v tomto velkém domě], 
kde tě napříště do tvé péče se dnes svěřující anak buah [matrilineární příbuzní jejichž skupinu 
datuk na veřejnosti zastupuje] budou pravidelně spravovat o záležitostech adatu. Všichni 
sedíme stejně nízko, všichni stojíme stejně vysoko, takové je postavení všech panghulu 
v komunitě Sungai Jernih. V případě nemoci, všichni nemocní, v případě štěstí, všichni 
šťastní, v případě urážky, všichni uražení, všech 58 panghulu. Byl jsi zvolen, aby ses stal 
panghulu nejen ze suku Koto. Musíš se zapojit do projektů ostatních suku, nejen v nagari 
Sungai Jernih, nýbrž po celém Alam Minangkabau. Od hranic mořských, kde se lámou vlny, 
po strom durian, který rozsekl král v Air Bangih – tam všude se teď stáváš panghulu. Jako 
panghulu by tě měli vidět nejen tví anak buah, ale i příslušníci jiných suku. Pokud tví svěřenci 
(anak buah) učiní něco zlého, urči jejich vinnu, pokud učiní něco správného, urči jejich 
odměnu. Jsi jako strom baringin uprostřed prostranství, jehož listy poskytují stín v parném 
dni a úkryt před deštěm a o jehož kmen se lidé mohou opřít. Pokud nebudeš čestným 
vykonavatelem adatu, stihne tě kletba a otrávíš se jedem z posvátného krisu [obřadní dýky], 
symbolu velikosti minangských panghulu, jenž je vlastnictvím Datuků Perpatih nan Sabatang 
a Ketemanggungan [dva první datukové, legendární zakladatelé adatu]. Pokud nebudeš 
čestným vykonavatelem adatu, shora žádné výhonky nevyraší, dole nebude obíhat míza, 
uprostřed čmeláci provrtají díry [Toto přirovnání ke stromu je tradiční obřadní formulí, která 
představuje posvátnou přísahu, jíž skládá panghulu před nástupem do úřadu]. Tak zasáhne 
jed pocházející od Datuka Perpatih nan Sabatang a Datuka Ketemanggungan. Doufám, že se 
budeš řídit mou radou, že z kapky se stane oceán a z hrsti písku vyroste hora.  
Datuk Sinaro následně oficiálně přijal předensenou přísahu a veřejně se zavázal řídit 
se všemi vyslovenými radami. Na přísahu navázala dlouhá společná muslimská modlitba. 
Následovalo formální konsensuální rozhodnutí o tom, že je nyní možné přistoupit k závěrečné 
slavnostní hostině. Teprve pak byl ze strany sousedící s kuchyní pootevřen obřadní prostor a 
ženy začaly servírovat slavnostní pokrmy v obřadních měděných podnosech na nožičce - 
dulang, o každý z nichž se dělila čtveřice panghulu. Jako přítomná antropoložka jsem byla 
svým průvodcem upozorněna, že panghulu musí rýži ze společného talíře nabírat konečky 
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prstů pravé ruky a přenášet ji do úst tak pečlivě, aby se jídlo nejen dotklo pouze prstů a nikdy 
ne dlaní, jak je běžné při každé formální konzumaci pokrmů v Minangkabau, ale dokonce tak, 
aby ani konečky jejich prstů nikdy nepřišly do kontaktu se slinami, které by se pak mohly 
dostat zpátky do společného talíře a znečistit společný pokrm: Jsou tedy nuceni jídlo do úst 
jakýmsi sofistikovaným grifem vhazovat, namísto pokládat. Po jídle panghulu každý talíř 
znovu přikryli poklopem, podle vysvětlení mého průvodce proto, aby nikdo neviděl, kolik 
jídla snědli, nebo nesnědli. Teprve po té, co se najedli panghulu, mohla začít distribuce jídel 
mezi ostatní hosty shromážděné vně odděleného obřadního prostoru a na prostranství před 
domem. Po krátkém slovu na rozloučenou pak celé procesí panghulu vyšlo před dům, kde 
byla pořízena pamětní skupinová fotografie, načež se všichni po vzájemném potřesení rukou 
na rozloučenou začali rozcházet. Na konci dne plného vyčerpávajících obřadních formalit, byl 
celkový dojem z obřadu ambalau dán především poměrnou těžkopádností veškerého dění za 
plentou, které se jevilo jako přehnaně explicitní demonstrace basa-basi. Ta je však logicky 
nedílnou součástí obřadu, který má být nejexplicitnější, vrcholnou a nejvelkolepější 
demonstrací principů adatu v Minangkabau. 
Druhého dne byl celý obřad velkolepě zakončen slavností baralek panghulu. Ta začala 
hromadným shromážděním všech starých i nových panghulu nagari v balai, nově 
zrekonstruované díky finančním příspěvkům několika významných perantau, z nichž tři byli 
mezi nově zvolenými panghulu. Pro účely obřadu byla i balai, jejíž konstrukce je standardně 
otevřená, oddělena od veřejného prostranství velkými textilními závěsy, které shromážděné 
panghulu ukryly před zraky okolo shromážděných davů. Dění za plentou spočívalo opět v 
přednesu obřadních projevů, které tentokrát zdůrazňovaly potřebu představit nové panghulu 
celé komunitě. Nejdůležitější byl však závěrečný projev nejstaršího z přítomných – panghulu 
suku Koto, datuka Narajo, který byl veřejnému shromáždění vně plenty tlumočen mluvčím, 
kterého si panghulu, jak jinak než na základě konsensu, pro tento účel zvolili. Projev 
vyzdvihoval skutečnost, že počet panghulu uvnitř nagari je po dlouhé době konečně znovu 
kompletní, což znamená, že byl učiněn první významný krok k faktickému naplnění nové 
vládní politiky kambali ka nagari, která má vést jak k nové ekonomické prosperitě, tak 
především k morální a společenské obrodě, jenž má za cíl vrátit Minangkabau čest a slávu a 
jeho zasloužené přední postavení mezi indonéskými etniky. Na to celé dění za plentou 
uzavřela opět slavnostní hostina.  
Pointou dne však byl následující majestátní průchod procesí všech panghulu v jejich 
obřadních regáliích celou vesnicí za ohlušujícího víření gongů a bubnů různých velikostí a 
nadšeného výskotu zúčastněných mužů. V této očím antropologa lahodící podívané defilovala 
celá vesnice v jakémsi zhmotnění své sociální struktury: Celý průvod vycházející od balai se 
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dělil na šest procesí panghulu, každé z nich v čele se svým panghulu suku – mužským 
představitelem celého matriklanu, za nímž důstojně kráčeli většinou nově zvolení panghulu 
andiko – představitelé hlavních matrilinií s půdou a majetkem v korporátním držení – 
saparuah, dále představitelé jejich jednotlivých větví -rumpun (2-3 v každé matrilinii) a 
konečně představitelé jednotlivých matrilineárních segmentů – rumah(3-4 generace jedné 
matrilinie) v čele se svými tungganai. Každé z šesti procesí prošlo celou vesnicí, aby se 
postupně zastavilo u rodného domu každého z nově zvolených panghulu andiko. Každý 
panghulu byl pak posazen po boku se svým podle aktuálního pořadí rotace zvoleným 
zástupcem z jiného matrilinieárního segmentu – rumah před svým rodným domem v 
očekávání průvodu bako – tedy příslušníků matrilineárního segmentu jeho otce. V čele 
průvodu bako byl veden a několika muži přidržován na koni posazený asi osmiletý chlapec 
oblečený jako král – rajo – symbolický panghulu, a za ním mužští představitelé jednotlivých 
rumah příslušného rumpun a především stovky žen oblečených do svých nejslavnostnějších, 
generaci po generaci děděných obřadních krojů v čele s jednou – nesoucí pozlacené, do 
zvláštního tvaru poskládané a sešité betelové listy. Celé procesí přivítala žena zastupující 
rumah matky nově zvoleného panghulu s bronzovou schránkou, do níž pak byl uložen betel 
přinesený ženou z procesí bako. Po té se zástupci obou rumah přesunuli do rumah gadang – 
muži po pravém a ženy po levém schodišti. Uvnitř domu pak následovala další obřadní 
hostina a celá slavnost se po východu z domu zakončovala opět společným pózováním pro 
fotografy, při němž nově zvolený panghulu vždy stanul po boku své matky. Po té se všichni 
rozcházeli do svých domovů. 
Obraz svorné komunity nagari Sungai Jernih, očekávající novou prosperitu pod 
moudrým vedením svých 54 panghulu, jimž od nynějška už nic nemělo bránit v čestné a 
rozvážné správě věcí veřejných - nyní už ne podle pokynů z Jakarty, ale podle jednohlasných 
konsensuálních rozhodnutí v souladu s adatem zvolených zástupců, kteří veřejně přislíbili stát 
se jeho čestnými vykonavateli, byl naplněn… 
 
244 
 
 
OBRAZOVÉ PŘÍLOHY 
 
Obr. 1 Tanečník randai v tradičním kostýmu předvádí jeden ze základních silatových kroků 
 
Obr. 2 Tanečníci randai v  charakteristické kruhové formaci  
 
Obr. 3 Scéna svatby z randai Lareh Simawang jo Siti Jamilah v podání souboru Sakapur Siriah, tanečník v popředí 
předvádí tradiční akrobatický tanec s talíří tari piriang 
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Obr. 4 Velký dům - rumah gadang 
                   
 
                                                                 
 Obr. 6 Žena při práci na zavlažovaném 
 rýžovém poli - sawah           
 
 
Obr. 8 Interiér velkého domu – přední společná místnost 
a dveře do jednotlivých ženských pokojů - biliak 
Obr. 5 Bundo Kanduang – nejstarší žena 
ve velkém domě 
Obr. 7 V současnosti před malým ženským pokojíkem 
uvnitř velkého domu dávají přednost pohodlí 
moderního domu postaveného v těsné blízkosti 
mateřského rumah gadang, který zůstává v užití 
k obřadním účelům 
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VYSVĚTLIVKY K PŘÍBUZENSKÉMU DIAGRAMU:  
E = ego 
niniak = prarodiče obou pohlaví 
(b)apak gaék = děd, doslova „velký otec“ 
bundo kanduang = ceremoniální oslovení pro nejstarší ženu v rodině/v domě, nejčastěji babičku, doslova „rodná 
děloha“ 
mak gaék / ayek = babička, doslova „velká matka“ 
(b)apak = otec 
mandeh = matka 
uda/adiek bujang = starší bratr/mladší bratr 
uni/adiek padusi = starší sestra/mladší sestra 
dunsanak kanduang = rodní sourozenci – sourozenci z jedné dělohy 
etek uncu = teta- matčina sestra, doslova „malá matka“ 
mamak = ujec - matčin bratr 
(b)apak uncu = strýc, doslova „malý otec“ 
induak bako = matka bako (podle některých informátorů „matka mangrovník“, podle jiných „matka rýžová sýpka“) 
sumando = zeť, doslova „daný do zástavy“ 
sumanden = snacha 
dunsanak (b)apak = doslova „sourozenci otce“- děti otcova bratra, v antropologické terminologii paralelní bratranci, 
jsou považováni za pokrevní příbuzné, sňatek s nimi je zakázán incestním tabu, jak naznačuje přeškrtnutá přerušovaná 
čára 
dunsanak ibu = doslova „sourozenci matky“ – děti matčiny sestry, v antropologické terminologii paralelní bratranci, 
jsou považováni za pokrevní příbuzné, sňatek s nimi je zakázán incestním tabu, jak naznačuje přeškrtnutá přerušovaná 
čára 
anak bako = doslova „děti bako“, podle některých informátorů „děti mangrovníku“ či „děti rýžové sýpky“, děti otcovy 
sestry, v antropologické terminologii křížoví bratranci z otcovy strany, nejsou považováni za pokrevní příbuzné a sňatek 
s nimi patří k preferovaným typům sňatku a bývá označován jako „pulang ka abako“ – tj. „návrat domů k bako“. Jeden 
z mých informátorů přišel se zajímavým výkladem termínu „bako“, který vysvětluje jeho zrcadlový vztah k termínu 
„anak pisang“: Vyslovil teorii, že výraz „bako“ mohl být odvozen od slova „bakau“ – tj. mangrovník. Na rozdíl od 
banánovníku, řekl, mangrovník se rozmnožuje ze semen – tedy ze svých vlastních „dětí“ – rozuměj plodů. Na straně 
„induak bako“ nebo „matky mangrovníku“ dochází k reprodukci otcovy matrilinie: Právě „Induak bako“ – tedy otcova 
sestra, na rozdíl od svého bratra, zplodí další generaci otcovy matrilinie. Většina informátorů však odvozovala termín 
„bako“ od výrazu „bakuo“, což je nativní označení pro rýžovou sýpku – tradiční ženský atribut. Nicméně při 
konfrontaci s výše popsanou tezí, většina informátorů připustila možnost její platnosti, ačkoliv ji dříve neslyšeli, a to 
zejména pod dojmem logiky výkladu, který spojuje termíny „anak bako“ a „anak pisang“ jako smysluplné protějšky. 
anak pisang = doslova „děti banánu“, děti ujce/matčina bratra, v antropologické terminologii křížoví bratranci z matčiny 
strany, nejsou považováni za pokrevní příbuzné a sňatek s nimi patří k preferovaným typům sňatku a bývá označován 
jako „pulang ka mamak“ – tj. „návrat domů k ujci“. Někteří informátoři vysvětlovali termín „děti banánu“ tak, že banán 
nikdy nevyroste ze semínka: Pokud rozsekneme kmen banánovníku na půl dříve, než plodil, vždy vytvoří nový 
výhonek, ale když jej rozsekneme po té, co již plodil, byť jen jeden malý banánek, pak zahyne. Jinými slovy každý 
jednotlivý banánovník plodí jen jednou. Metafora tak vyjadřuje pohled z perspektivy mužovy matrilinie: Muž je vždy 
„posledním plodem na kmeni“ své matrilinie, protože děti, které zplodí, budou patřit do matrilinie své matky a otcova 
„větev“ matrilinie tak zahyne, pokud tyto děti ovšem neuzavřou sňatek se svými „bako“ – tedy sňatek mezi křížovými 
bratranci označovaný v nativní terminologii jako „kembali ka bako“, čímž by se jejich potomstvo vrátilo do otcovy 
matrilinie. 
anak kanduang = vlastní děti 
kamanakan = z pohledu mužského ega sestřiny děti (synovci a neteře) 
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Obr. 10 Tanečníci randai provádějí tradiční obřad předcházející vstupu procesí žen přivádějících ženicha do vesnice 
nevěsty 
 
 
Obr. 11 Nevěsta a ženich při svatebním obřadu  
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Obr. 12 Autorka ve společnosti žen připravujících obřadní pokrmy pro svatební obřad 
 
 
 
Obr.13 Ženy připravující obřadní pokrmy pro svatební obřad 
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Obr. 14 Nekontrolovaná mužská energie - účastníci lovu na divočáky 
 Obr. 15 Slavnostní hostina jako součást obřadu povýšení panghulu 
  
Obr. 16 Exteriér surau      Obr. 17 Odpolední výuka četby Koránu uvnitř surau 
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Obr. 18 „Padangská restaurace“ -  jedna z nejčastějších tradičních podnikatelských činností minangských migrantů 
v městských centrech  rantau. Restaurace jsou rovněž místy shromažďování minangských migrantů 
 
Obr. 19 Výstavní velký dům v reprezentativním stylu, který ve své rodné vesnici postavil úspěšný urbánní migrant, 
vpředu sýpka na rýži, v minulosti stávala před domem jedna pro každou z žen obývajících velkých dům 
 
Obr. 20 Kampus STSI Padang panjang  -  příklad veřejné budovy postavené 
v reprezentativním slohu, využívajícím prvků tradiční lidové architektury jako sídla instituce 
vzniklé jako součást kulturní politiky Orde Baru 
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Obr. 21 Minangkabau: oblast původního osídlení a diaspora 
Darek - Oblast původního minangského osídlení v oblasti vysočiny v okolí sopky Merapi 
Nejstarší oblasti rantau 
Oblasti postupného rozšíření rantau v 15. – 19. století 
Nejdůležitější urbánní centra rantau - cílové oblasti migrace ve 20. století 
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Obr. 23 Ekonomické souvislosti, které na přelomu 18. a 19. století vedly ke změně sociálně-politické konstelace a 
posílení vlivu islámu (zdroj: Dobbine 1977) 
 Zlaté stezky pod kontrolou minangských panovníků v Pagaruyungu, po kterých se do konce 18. století 
vyváželo zlato na pobřeží 
 Vesnice zajišťující bezpečnost zlatých stezek – spojenci Pagaruyungu příslušející k laras Koto Piliang 
 Horské vesnice na úpatí sopek Merapi, Singgalang a Sago, v nichž se od konce 18. století rozvíjela produkce 
kávy a dalších komerčních plodin určených pro export, a které se na počátku 19. století postupně přidávaly 
na stranu islámského hnutí Padri a pangkalan  - tj. místa na horních tocích velkých řek, kde se zboží 
z vnitrozemí překládalo na lodě, které jej dopravily na pobřeží Malackého zálivu 
 Důležitá centra vnitřního i vnějšího obchodu 
1. Rau-Rau, úpatí Merapi, luhak Tanah Datar 
2. Taram, luhak Limapuluh Koto 
3. Air Terbit, luhak Limapuluh Koto 
4. Tanjung Alam, luhak Tanah Datar 
5. Halaban, luhak Tanah Datar 
6. Bukit Kamang, luhak Agam 
7. Kota Tua, luhak Agam 
8. Canduang, luhak Agam 
9. Batutebal, luhak Agam 
10. Sungai Puar, luhak Agam 
 
11. Pandai Sikat, federace Enam Koto, luhak Agam 
12. Koto Lawas, federace Enam Koto, luhak Agam 
13. Lintau, centrum hnutí Padri v Tanah Datar 
j.Maninjau 
ghghg 
j.Singkarak 
ghghg 
5 
Sumpur Kudus 4 
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Obr. 24 Mešita vzniklá z původní surau s nově přistavěným minaretem 
 
Obr. 25 Kampong – osada skládající se ze skupiny velkých domů ve vlastnictví stejné matrilinie, 
v popředí rýžová pole v korporátním vlastnictví téže matrilinie 
 
Obr. 26 V popředí balai adat sloužící ke shromážděním panghulu nagari , v pozadí velký dům 
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GLOSÁŘ 
adaik nan sabana adaik nejvyšší kategorie minangského adatu, která je neměnná, jde 
o samotnou Pravdu, která vyplývá z přírody 
adat (indo., minang. adaik) obecně v indonéském kontextu soubor místních zvyků, víry a 
chování., v Minangkabau tento termín obvykle odkazuje jak na orálně tradovanou historii 
pojednávající o původu minangského světa -Alam (jinak také známou pod označením 
tambo), tak na soubor tradičních přísloví, vyjadřujících řídící principy a pravidla pro 
obřady, chování a matrilineární příbuzenské vztahy, v nejširším smyslu je pak adat 
základním diskursem, v němž je vyjádřena minangská identita a etnicita 
adat islamiah adat, který je v souladu s islámskou náboženskou doktrínou 
adat jahiliah adat, který není v souladu s náboženskou doktrínou, a proto 
je z hlediska nejvyšší kategorie adatu – adaik nan sabana adaik adatem nepravým 
agama (indo.) náboženství, počínaje obdobím Orde Baru termín 
v indonéském kontextu odkazuje na státem oficiálně uznaná velká světová náboženství 
(islám, křesťanství, hinduismus, buddhismus), k jednomu z nichž se musí každý indonéský 
občan a každá etnická skupina oficiálně přihlásit 
Alam (též Alam Minangkabau) minangský svět, zahrnuje všechna území osídlená příslušníky 
etnika Minangkabau, tedy území původního osídlení v oblasti minangské vysočiny – darek 
i oblasti pozdější diaspory – rantau 
alek  slavnost doprovázející adatový obřad 
ampalau první část obřadu pengangkatan panghulu, při níž nový 
panghulu skládá přísahu před shromážděním všech panghulu svého suku nebo celé nagari 
anak pisang označení pro příbuzenský vztah, v doslovném překladu výraz 
znamená děti banánu, děti ujce/matčina bratra, v antropologické terminologii křížoví 
bratranci z matčiny strany, nejsou považováni za pokrevní příbuzné a sňatek s nimi patří 
k preferovaným typům sňatku a bývá označován jako pulang ka mamak – tj. „návrat domů 
k ujci“. Někteří informátoři vysvětlovali termín „děti banánu“ tak, že banán nikdy 
nevyroste ze semínka: Pokud rozsekneme kmen banánovníku na půl dříve, než plodil, vždy 
vytvoří nový výhonek, ale když jej rozsekneme po té, co již plodil, byť jen jeden malý 
banánek, pak zahyne. Jinými slovy každý jednotlivý banánovník plodí jen jednou. 
Metafora tak vyjadřuje pohled z perspektivy mužovy matrilinie: Muž je vždy „posledním 
plodem na kmeni“ své matrilinie, protože děti, které zplodí, budou patřit do matrilinie své 
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matky a otcova „větev“ matrilinie tak zahyne, pokud tyto děti ovšem neuzavřou sňatek se 
svými bako – tedy sňatek mezi křížovými bratranci označovaný v nativní terminologii jako 
kembali ka bako, čímž by se jejich potomstvo vrátilo do otcovy matrilinie 
baalek souhrnný název pro činnosti spojené s výkonem adatového 
obřadu 
baalua mužské obřadní dialogy, které jsou významnou složkou 
adatových obřadů 
baarak  ženské průvody z domu do domu s obřadními jídly, které 
jsou významnou součástí adatových obřadů 
bagurau saluang forma tradiční zábavy, večer s písněmi na tradiční lidové 
nápěvy, jejichž texty jsou zpravidla improvizovány podle objednávky členů obecenstva 
dvěma zpěvačkami, které se vzájemně střídají ve zpěvu za doprovodu flétny saluang 
bako  označení pro příbuzenský vztah, příslušnice otcovy 
matrilinie, pro něž jsou děti jejich mužského příbuzného ve vztahu anak pisang, příbuzné 
v kategorii bako hrají důležitou úlohu ve všech obřadech životního cyklu, kterými jejich 
anak pisang procházejí, např. je jejich povinností pro každý obřad obstarat své(mu) anak 
pisang potřebný obřadní oděv 
bako kontan nejbližší příbuzné z otcovy matrilinie (zejména babička – 
otcova matka, otcovy tety z matčiny strany, tedy sestry otcovy matky, otcovy sestry) 
balai  (též balai adat) budova (v Minangakabu obvykle otevřená zastřešená 
konstrukce), v níž zasedá poradní a správní orgán nagari, v němž jsou zastoupeni mužští 
představitelé matrilinií a matriklanů 
Basa Ampek Balai rada královských ministrů minangské panovnické rodiny 
basa-basi pravidla minangské společenské etikety, jejichž dodržování je 
minimální podmínkou členství v minangské komunitě 
bebas  volný, svobodný, nekontrolovaný, nespoutaný, konceptuální 
protipól pojmu basa-basi, negativně vnímaná absence sebekontroly 
beras  vyloupaná syrová rýže 
biliak oddělená místnost ve velkém domě – rumah gadang obývaná 
vdanou ženou v plodném věku a jejími dětmi, v této místnosti ženu v noci navštěvuje také 
její manžel 
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Bundo kanduang ceremoniální oslovení pro nejstarší ženu matrilinie, případně 
také nejstarší ženu v matrilineární rodině/velkém domě, nejčastěji babičku, doslova 
přeloženo znamená„rodná děloha“ 
budaya (indo.) kultura 
buyang mladý svobodný chlapec přibližně od osmi let věku, tehdy se 
chlapci museli odstěhovat z biliak své matky a následně společně obývali surau, nebo 
odcházeli do rantau 
cerano pozlacená obřadní schránka skrývající betelové listy určené 
ke žvýkání, které se tradičně podávají při obřadnímu vítání vážených hostů 
dangdut  hudební žánr, taneční hudba s erotickým podtónem, 
prozrazující indické vlivy, velmi populární v současné Indonésii 
darek (minang., indo. darat) v doslovném překladu „vnitrozemí“, oblast původního 
minangského osídlení v oblasti minangské vysočiny v okolí sopky Merapi, která se dále 
dělí na tři oblasti - luhak 
datuk  oslovení panghulu 
dendang obecně píseň, v divadle randai je myšlena doprovodná píseň 
zpívaná k tanci galombang, který vyznačuje přechod mezi dvěma výstupu, písně používají 
známých lidových nápěvů a jejich text, který může být částečně improvizovaný, shrnuje, 
případně komentuje  události předchozího výstupu a posunuje děj příběhu k momentu 
znázorněnému dalším výstupem 
desa  vesnice, nejnižší administrativní jednotka v původně 
javánském systému správy, který byl v období Orde Baru adoptován pro celou Indonésii, 
v Minangkabau na základě direktivy centrální indonéské vlády nahradil tradiční systém 
nagari založený na principech adatu v letech 1982 – 2000 
destar tradiční batikovaný šátek na hlavu v hnědo-černo-bílých 
barvách, který může být uvázán několika různými způsoby, je součástí tradičního oděvu 
indonéských mužů a je také součástí kostýmu tanečníků randai 
dukun minangské označení pro šamana 
dulang tuó  velký měděný obřadní tác, je součastí dědičného rodinného 
pokladu a je mu přičítán posvátný charakter, používá se k přenášení obřadních pokrmů při 
adatových slavnostech 
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dusun typ osady ve druhé fázi kolonizace nového území, skládá se 
z několika velkých domů, má právo postavit si vlastní surau 
emír  v islámském světě označení vládce provincie/oblasti 
s absolutními pravomocemi 
Empat Angkat v doslovném překladu „čtyři vznešení“, čtyři vesnice 
v oblasti Agam, odkud se rekrutovali nejváženější islámští učenci v Minangkabau 
fikh  islámská právní věda 
galembong speciální široké kalhoty s extrémně dlouhým rozkrokem, 
který dosahuje minimálně ke kotníkům, jsou součástí kostýmu tanečníků randai a slouží 
vytváření speciálního rytmického doprovodu jejich tance, který vzniká energickým 
bušením rukama do napjaté látky rozkroku 
galombang označení pro doprovodný tanec v kruhové formaci, který 
v divadle randai tvoří přechod mezi dvěma výstupy 
gelanggang zápasiště, dějiště v Minangkabau opakovaně zakazovaných, 
ale stále populárních hazardních her jako jsou kohoutí či býčí zápasy, silatové zápasy aj. 
gotong-royong dobrovolná sousedská spolupráce, především při přípravě 
obřadních slavností  
gurindam v rámci divadla randai text doprovodné písně, která tvoří 
přechod mezi dvěma hranými výstupy 
guru  učitel 
hadís  soubor zaznamenaných výroků Proroka Muhammada 
hadž  pouť do Mekky, která je jednou z náboženských povinností 
pravověrného muslima 
haji  muslimský věřící, který absolvoval pouť do Meky 
hibah darovací akt podle islámského práva uznávaný adatem  
idžmak  oficiální výklad právního konceptu 
ijuk  tradiční střešní pokrývka velkého domu z vláken cukrové 
palmy 
ilmu hakikat studium islámské mystiky 
imam  duchovní vůdce muslimské komunity 
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iqtihad interpretace právně-náboženských textů na základě logického 
uvažování a znalosti práva 
jenang zábavný moderátor nejrůznějších společenských událostí, 
představení, aukcí apod. 
joget  veselý taneční doprovod hudby dangdut s jemně erotickým 
nádechem 
kaba  minangská lidová vyprávění kaba, která mají převážně 
veršovanou formu a jsou součástí minangské ústní slovesné tradice, od konce 19. století 
však řada z nich vycházela také v tištěné podobě, nejdříve v arabském malajském písmu a 
později také v latince, jejich označení je odvozeno od arabského slova „khabar“, jehož 
původní význam je „zpráva“, vyprávění kaba v souladu se svým názvem sice explicitně 
tvrdí, že se odvíjejí od jakési historické reality – událostí, které se skutečně odehrály, 
nicméně se rovněž explicitně pomocí ustálené úvodní formule zříkají jejich realistického 
znázornění, jejich předmětem bývají jak látky ústně tradované z minulosti, tak současné 
události 
kadi   soudce v systému islámského práva 
kampong sídelní jednotka – část nagari, osada, shluk (velkých) domů 
osídlených převážně příslušníky jedné matrilinie 
katidiang tombak obřadní nádoby na rýži 
kato malereang  druh obřadního jazyka, v doslovném překladu „kázání“, 
používaný pro výklad principů adatu 
kato mendaki druh obřadního jazyka, v doslovném překladu „vzestupná 
řeč“, kterou by měl v tradiční minangštině či při obřadních příležitostech používat mluvčí 
hovořící k osobě vyššího postavení 
kato menurun druh obřadního jazyka, v doslovném překladu „sestupná řeč“, 
kterou tradičně používala osoba vyššího postavení v rozhovoru s osobou nižšího postavení 
kebaya typická součást tradičního oděvu indonéských žen, volné, po 
boky sahající halenky s dlouhými rukávy 
kemenakan příbuzenský vztah, z hlediska mužského ega děti jeho sester, 
případně dalších matrilineárních ženských příbuzných, na jejichž výchově a zaopatření má 
povinnost se podílet, v obecnějším smyslu je výraz používán také pro skupinu všech 
matrilineárních příbuzných svěřených do péče jednoho panghulu 
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kepala nagari starosta vesnice (funkce zavedená holandskou 
administrativou) 
kerapatan adat nagari poradní orgán složený z mužských představitelů matrilinií a 
matriklanů celé nagari, přijímá rozhodnutí ve věcech správy nagari a má rovněž soudní 
pravomoc 
korong oblast centrálního osídlení nagari obydlená výhradně 
příslušníky starousedlických matrilinií, potomky pionýrů – zakladatelů nagari 
koto  sídelní jednotka pod úrovní nagari, v níž jsou zastoupeny 
nejméně tři původní matriklany, má právo na vlastní balai a zbudování opevnění, třetí 
stupeň kolonizace nového území 
kretek v Indonésie oblíbené cigarety obsahující tabák s příměsí 
hřebíčku, název je odvozen od charakteristického praskání doprovázející hoření tohoto 
druhu cigarety 
kris  tradiční indonéská zbraň – dýka, které je přikládán posvátný 
magický charakter, je součástí dědičného pokladu a plní především obřadní úlohu (např. 
při zásnubách zanechávají představitelé matrilinie ženicha v domě nastávající nevěsty svůj 
kris na znamení uzavřené dohody 
ladang nezavodňovaná pole sloužící k pěstování sloužící pěstování 
plodin jako je chilli, podzemnice olejná, zelenina, banány ad. 
laras  dvě rozdílné politické tradice v Minangkabau, jejichž vznik je 
spojen s příchodem javánských panovníků do Minangkabau: nagari, které se otevřeně 
podřídily panovnické moci a v souvislosti s tím přijaly některé změny v adatu a systému 
správy nagari, v němž se u nich objevují některé hierarchické prvky jsou označovány jako 
laras Koto Piliang, zatímco nagari, které se nikdy dobrovolně nepřihlásily k nové politické 
struktuře a setrvaly u svých egalitářských hodnot a od nich odvozené politické struktury 
dávající větší prostor diskusi a volbě následníků panghulu před prostým děděním titulu 
z generace na generaci, získaly označení laras Bodi Caniago, podle příslušnosti k laras se 
sousední nagari často sdružovaly do federací 
lauk pauk přílohy podávané k rýži (maso, zelenina a nejrůznější 
omáčky), která je hlavní částí každého minangského pokrmu 
lelang kue veselá veřejná aukce, jejímž předmětem je dort 
lepau  kavárna, místo mužské socializace v nagari 
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luhak  tři tradiční regiony v oblasti původního minangského osídlení 
ve vnitrozemí – darek: Tanah Datar, Agam a Limapuluh Koto 
malim správce mešity, islámský úředník 
mamak příbuzenský termín, kterým je v Minangkabau označován 
ujec – tedy matčin bratr, nebo jiný starší matrilineární mužský příbuzný, který hraje roli 
autority, rozhoduje spory uvnitř matrilineární rodiny a reprezentuje ji navenek 
mamak kepala waris funkce vytvořená holandskými administrátory, mužský 
představitel matrilinie, který má výhradní pravomoc zastupovat všechny příslušníky 
matrilinie s právy na dědičný majetek v jejím korporátním držení (dědice) v soudních 
sporech a úředních jednáních 
mangadai dát do zástavy 
mangisah gadai prodej zástavy 
martabat tujuh mystická doktrína sedmi stupňů emanace absolutna 
merantau označení pro institucionalizovanou dočasnou mužskou 
migraci, též sloveso s významem „migrovat“, „odejít z mateřské vesnice - do rantau“ 
merantau cino trvalé usazení migrantů v cílových místech migrace 
mupakaik (minang., indo. mufakat) instituce rozhodování na základě jednohlasného konsensu 
celé komunity 
musyawarah společné rokování všech dospělých členů a členek komunity 
předcházející přijetí jakéhokoliv rozhodnutí 
nagari nejmenší autonomní správní jednotka podle principů adatu, 
založená na genealogickém principu, v minulosti striktně endogamní 
nasi  vařená rýže 
orang bangsat muži, kteří se vydávali s nákladem zboží z vnitrozemí na 
pobřeží, nosiči 
orang empat jenis v doslovném překladu „muži čtyř kategorií“, označení pro 
čtyři kategorie osob zastoupených v poradním a správním orgánu nagari: panghulu – 
mužští představitelé matrilinií, cerdik pandai – místní intelektuálové, dulubalang – muži 
dohlížející nad pořádkem v nagari a zajišťující její obranu navenek, alim ulama – 
náboženští představitelé 
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organ tunggel elektronické varhany v současné době používané jako 
nejlevnější a oblíbený hudební doprovod slavností 
Padri/padri označení pro představitele radikálního islámského 
reformistického hnutí v Minangkabau, v roce 1803 se z poutě do Mekky vrátili muži, kteří 
se tam stali svědky dobytí města představiteli reformního puristického hnutí Wahhabistů 
původem z východní Arábie a nechali se jím do velké míry inspirovat, právě oni pak stáli u 
zrodu revivalistického islámského hnutí, jehož hlavním cílem se stalo prosazení 
islámského práva v Minangkabau do každodenní praxe, výraz Padri je odvozen od 
označení „muži z Pediru“, tedy ti kteří podnikli pouť do Mekky z ačežského přístavu Pedir 
pancaharian majetek nashromážděný jednotlivcem v průběhu života na 
základě vlastní práce a podnikání 
pandeka bojovník zběhlý v tradičním bojovém umění silek i v boji 
s mečem, ve hrách divadla randai jde často o loupežníky, s nimiž se střetává hlavní hrdina 
na své iniciační cestě 
panghulu mužský představitel matrilinie či matriklanu, částečně 
dědičná, částečně volená funkce, obsazovaná cyklicky zástupci různých starousedlických 
matrilinií a jejich segmentů, panghulu by měl být autoritou a rádcem ve všech oblastech života 
ve vztahu ke všem příslušníkům matrilinie, jejím zástupcem a ochráncem navenek a praktickým 
vykonavatelem zvykového práva, který uvnitř matrilinie a spolu s dalšími panghulu se podílí na 
řešení sporů mezi členy různých matrilinií 
panghulu andiko mužský představitel matrilinie (saparuah) 
panghulu suku nejvyšší mužský představitel matriklanu 
pantun tradiční forma malajské ústní slovesnosti: rýmované 
čtyřverší, v němž první dva verše obsahují přírodní přirovnání a druhé dva přinášejí jisté 
sdělení, při tradiční vzájemné výměně pantunů mezi dvěma stranami nové, často alespoň 
částečně improvizované čtyřverší reaguje na čtyřverší předchozí, a tak stále dokola 
parewa muži, kteří většinou zůstávají svobodní a často ekonomicky 
závislí na rodičích, neodcházejí do rantau a odmítají si nalézt vlastní rozumný zdroj obživy, 
oženit se a usadit, ale bývají vyhlášenými udatnými rváči a často jsou známi také svými 
magickými schopnostmi, což v obou případech souvisí s jejich pouze minimálně potlačenou 
živelností, jsou komunitou tolerováni, neboť alespoň v minimální míře dodržují pravidla basa- 
basi a projevují svou oddanost komunitě tak, že jí slouží jako dohlížitelé nad vnitřním pořádkem 
a garanti vnější bezpečnosti – jakási její ochranka 
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pasambahan (též pidato adaik) obřadní projevy v symbolickém obřadním jazyce hojně 
citující tradiční přísloví pepatah-patitih 
patih  králův ministr 
pasar tržiště 
pawang obecně v Indonésii označení pro šamana, v současnosti 
v Minangkabau označení kouzelníka provozující ochrannou magii, jehož služeb využívají i 
soubory randai před každým divadelním představením, tak aby odvrátily veškeré možné 
jevy, které by mohly narušit představení (např. déšť nebo působení černé magie, která by 
mohla zasáhnout herce či diváky) 
peci  tradiční muslimská pokrývka hlavy používaná indonéskými 
muži zejména při slavnostních příležitostech 
pelaminan  vyvýšený pozlacený trůn s nebesy, na němž usedají ženich a 
nevěsta v čele svatební tabule a nehybně přihlížejí jedoucím hostům 
pengangkatan panghulu obřad oficiálního uvedení nového panghulu do funkce 
pepatah-patitih tradiční přísloví často založená na přirovnání k procesům 
pozorovaným v přírodě, která obsahují základní principy adatu 
perantau migrant 
piagam panovnický výnos, příkaz (např. kolonizační k založení 
nového sídla) 
pisang raja královské banány, nejvíce ceněný druh banánů vhodný ke 
všem druhům zpracování, patří k hlavním obřadním darům, které si vyměňují významné 
ženské příbuzné při adatových obřadech  
puput  drobná bambusová flétnička vysokého tónu 
pusako dědičný majetek v korporátním vlastnictví matrilinie, do 
něhož spadá zemědělská půda, velké domy a dědičný poklad, a který může být za určitých 
adatem přesně stanovených okolností zastaven s cílem získání finanční hotovosti, ale nikdy 
nesmí být prodán 
pusako rendah (pancaharian) dle úpravy adatu z 19. století majetek nashromážděný 
jednotlivcem v průběhu života na základě vlastního úsilí, který je možno odkázat vlastním 
dětem namísto kemenan, darovat či prodat dle vlastní vůle držitele, (opačná kategorie ve 
vztahu k pusako tinggi) 
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pusako tinggi (opačná kategorie ve vztahu k pusako rendah dle úpravy 
adatu z 19. století ),  posvátný dědičný majetek v korporátním vlastnictvím matrilinie 
rabani sborové opakování božího jména za doprovodu hudby, jehož 
cílem je dosažení změněného stavu vědomí a splynutí s Bohem 
Rajo Tigo Selo minangský panovnický triumvirát, který vznikl po konverzi 
minangských panovníků na islám, skládá se z Raja Alam (král celého minangského světa), Raja 
Ibadat  (král náboženství) a Raja Adat (král adatu), členové triumvirátu sídlili v místech 3 
hlavních ložisek zlata, které tak měli pod kontrolou 
randai minangské lidové divadlo  
rantau označení pro cílové oblasti migrace 
rantau hilir cílové oblasti migrace v povodí velkých řek směřujících na 
východní pobřeží Sumatry k Malackému zálivu 
rantau pesisir cílové oblasti migrace na Západním pobřeží Sumatry 
rantok žánr smutné, naříkavé písně 
rebab tradiční strunný smyčcový hudební nástroj, který alternuje 
s flétnou saluang co by doprovod přednesu vyprávění kaba nebo lidových písní dendang 
rebana hudební nástroj, druh tamburíny 
rumah v doslovném překladu „dům“, výrazu se používá také pro 
označení matrilineárního segmentu - (3-4 generace matrilineárních příbuzných trasujících 
svůj původ k jediné společné předkyni), výraz byl zřejmě odvozen od skutečnosti, že 
v minulosti příslušníci matrilineárního segmentu obývali společně jeden velký dům - 
rumah gadang 
rumah gadang velký dům, v minulosti sloužil jako příbytek celé matrilinie, 
respektive matrilineárního segmentu, sestávajícího z tří až čtyř generací žen, jeho sociální a 
rezidenční jádro tvořily ženy: sestry, sestřenice z matčiny strany a jejich matky, ve velkém 
domě se odehrávají všechny významné obřady adatu, dům je součástí dědičného majetku 
v korporátním vlastnictví matrilinie a nesmí být prodán 
rumpun v doslovném překladu „větev“, jedna matrilinie saparuah se 
v Minangkabau obvykle dělí na 2 až 3 matrilineární „větve“ – rumpun, přičemž se 
rozlišuje, které z nich jsou složeny ze starousedlíků a které z adoptovaných pozdějších  
přistěhovalců do nagari, přistěhovalecké rumpun neparticipují na cyklickém střídání 
zástupců ve funkci panghulu celé matrilinie 
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sakato shoda, souhlas 
saparuah v doslovném překladu „jedna děloha“, minangské označení 
pro matrilinii – přísně exogamní matrilineární příbuzenskou jednotku trasovanou k jediné 
společné ženské předkyni 
salendang dlouhý ozdobný šál, který se přehazuje přes rameno a je 
součástí tradičního oděvu indonéských žen 
saluang tradiční minangský hudební nástroj, dlouhá bambusová flétna 
s hlubokým tónem, v minulosti doprovázela šamanské obřady 
sarong dlouhý pruh látky, který se ovinuje kolem boků a připevňuje 
v pase látkovým páskem 
sawah zavodňovaná pole, na nichž se pěstuje rýže 
silat (indo., minang. silek) tradiční umění sebeobrany, z něhož vychází doprovodný 
tanec divadla randai – gelombang 
silomak kunyit (též nasi enak) obřadní pokrm ze žluté lepivé rýže zabalené do banánových 
listů 
singgang ayam obřadní svatební pokrm sestávající z celého kuřete včetně 
hlavy i nohou v omáčce karé 
sirih  betel, jeho obřadní výměna a konzumace je symbolickým 
vyjádřením uzavření uctivých příbuzenských i přátelských vztahů 
subuh první ranní muslimská modlitba, zpravidla okolo čtvrté 
hodiny ranní, která v měsíci Ramadán otevírá období půstu 
suku  minangské označení pro striktně exogamní matriklan, 
v každém sídle musí být zastoupeny minimálně čtyři matriklany, aby mohlo získat status 
autonomní nagari 
sumando příbuzenský termín označující zetě, v doslovném překladu 
znamená „daný do zástavy“, což odkazuje na skutečnost, že sňatek je především záležitostí 
dvou matrilinií, dárkyň a příjemkyň ženicha, které se tak snaží vytvořit nové, či posílit 
dříve existující příbuzenské vazby: matrilinie příjemkyň přijímá ženicha „do zástavy“ 
s předpokladem jeho možného „vrácení“ matrilinii dárkyň v případě, že by nenaplnil 
očekávání, které s jeho příchodem spojuje 
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sumanden příbuzenský termín označující manželky mužských členů 
matrilinie, které mají specifickou úlohu při adatových obřadech, například při svatbě 
v průvodu přenášejí obřadní pokrmy a další dary z domu ženicha do domu nevěsty a 
naopak 
sunna soubor obyčejů muslimské komunity udržovaný v ústní 
tradici  
suntiang vysoké polokruhové věžovité bohatě vypracované konstrukce 
zlaté barvy, ozdobené celou řadou přívěšků v podobě drobných plíšků, pozlátek, střapců, 
zvonečků, zrcátek a ornamentů, kterými si zdobí hlavu minangské nevěsty a v současném 
divadle randai také představitelky rolí svobodných dívek 
 
surau dům pro svobodné mladé muže ve vlastnictví matrilinie, jenž 
později převzal funkci muslimské školy a modlitebny 
šaríat islámské právo 
šejk  vůdčí představitel a nejvyšší učitel mystického súfijského 
bratrstva, který vede své žáky na cestě za osvícením, pod jeho vedením se žáci snaží 
dosáhnout změněného stavu vědomí prostřednictvím sborového opakování božího jména 
za doprovodu hudby (rabani) a rytmického pokyvování ze strany na stranu 
tabligh   veřejná náboženská shromáždění za účelem společné diskuse 
o různých náboženských tématech 
talempong (též talempong paci) soubor v ruce držených drobných bronzových gongů, které 
tvoří hudební doprovod obřadním průvodům, ale také jsou používány před zahájením a o 
přestávkách divadla randai, obecně je jejich funkcí dát na vědomí, že se odehrává nějaká 
významná událost 
tali budi přátelská a uctivá příbuzenská pouta, která jsou základem 
minangské komunity 
tambo soubor ústně tradované historie původu etnika Minangkabau 
tanah pusako  posvátná dědičná půda v korporátním vlastnictví matrilinie, 
která může být za určitých, adatem přesně stanovených okolností zastavena s cílem získání 
finanční hotovosti k obřadním úkonům, ale nikdy nesmí být prodána 
tanah  ulhat půda ve společném vlastnictví nagari, obvykle půda na okraji 
vesnice, nevhodná k intenzívnímu pěstování rýže 
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tangkuluak tanduak  tradiční minangský čepec z bohatě zlatě a černě vyšívaného 
šálu zavinutého do tvaru dvou rohů (jakoby buvolích rohů), charakteristická část 
minangského ženského obřadního kroje, tradiční pokrývka hlavy která je součástí 
obřadního oděvu vdaných žen a bundo kanduang 
taqlid výlučná oddanost kodifikovanému islámskému právu při 
rozhodování sporů 
taratak  pionýrská osada několika rodin na nově vypleněné půdě  
tarekat súfijské bratrstvo 
tari piriang tradičního minangský akrobatický tanec s porcelánovými 
talíři 
tauhid princip monoteismu 
tepuak charakteristický rytmický doprovod taneční složky divadla 
randai, kteří vytvářejí tanečníci energickým bušením do napjaté látky extrémné dlouhého 
rozkroku speciálně střižených kalhot, které jsou částí jejich kostýmu 
tuak  palmové víno 
tuanku oslovení vysoce respektovaného náboženského učence 
tungganai mužský představitel matrilineárního segmentu někdy 
nazývaného rumah (3-4 generace matrilineárních příbuzných trasujících svůj původ 
k jediné společné předkyni) 
tuó  v doslovném překladu „starší, stařešina“, představitel sídelní 
jednotky, která nemá status nagari (např. tuó taratak, tuó dusun) 
tuó randai principál divadelního souboru randai 
ulama islámský učenec 
urang asa přímí potomci zakladatelů nagari, starousedlíci, jejichž velké 
domy se nacházejí v centru nagari 
wahdat al-wujud mystická doktrína jednoty všeho bytí 
wahdat ash-shuhud mystická doktrína jednoty svědectví 
waris  oprávněný dědic 
warung pro Indonésii typický druh malého obchodu se smíšeným 
zbožím, kde se někdy také podává jeden druh hotového pokrmu 
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